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EINLEITUNG 

MYSTIK  UND  PHILOSOPHIE 

Eine  Erwägung  über  das  Verhältnis  von  Mystik  und 
Philosophie^  muß  wegen  der  Verschwommenheit  und 
stetigen  Fortwandlung  dieser  beiden  Begriffe  von  vornherein 
auf  den  Abschluß  in  gültigen  Sätzen  verzichten.  Zerfahren 
und  grenzenlos  ist  in  der  Gegenwart  vor  allem  der  Gesamt- 
inhalt der  „Mystik".  Bezieht  man  die  volkstümlich  landläu- 
fige Ausdrucksweise,  die  unte- mystisch  das  der  gewohnten 
Ordnung  in  der  Welt  des  äußern  und  des  seelischen  Ge- 
schehens unverständlich  Zuwiderlaufende  bezeichnet,  in  die 
Begriffsbestimmung  mit  ein,  so  ergibt  sich  ungefähr  der  ganze 
Umfang  des  Irrationalen.  Für  wissenschaftliche  Ansprüche 
empfiehlt  sich  zunächst  die  Ausscheidung  des  Okkulten  im 
Sinne  wirklicher  oder  vermeinter  Erscheinungen,  deren  ab- 
sonderliche, dem  gemeinen  Zustand  widersprechende  Wir- 
kung im  Bewußtsein  auf  außermenschliche  Ursachen  zurück- 
geführt wiTd.  Was  dann  noch  an  ., Mystik"  übrigbleibt,  ist 
verschiedenartig  genug,  um  einer  klaren  BegriffslDildung  zu 
trotzen.  Nötig  ist  vor  allem,  Mystik  als  Gelebtes,  Erfahrenes, 
als  Ereignis  und  Zustand  des  Bewußtseins  abzusondern  von 
der  Mystik  als  Lehre,  Spekulation,  als  einem  Nachdenken, 
Reflektieren,  das  entweder  von  jenen  Erlebnissen  ausgeht, 
über  sie  als  ihren  Stoff  handelt  oder  aber,  nicht  an  die  Vor- 
aussetzung solchen  Lebens  geknüpft,  im  Gang  seiner  Er- 
wägung Erkenntnisse  findet,  Sätze  aufstellt,  Schlüsse  zieht, 
die  auf  die  Behauptung  hinauslaufen,  daß  Leben  jener  Art 
möglich,  wünschenswert,  ja  notwendig  sei.  So  umfaßt  der 
Begriff  Mystik  Praxis  und  Theorie  2.  Den  Blick  auf  diesen 
Inhalt  insgesamt  gerichtet,  fragen  wir,  worauf  es  dort  wie 
hier  im  Wesen  ankommt,  und  sind  je  auf  den  Stoff  der  Ge- 
schichte angewiesen.  Dabei  fühlen  wir  freilich  eine  große 
logische  Verlegenheit :  indem  wir  an  diesem  Stoff  das  Wesen 
der  Mystik  bestimmen  wollen,  müssen  v*dr,  um  ihn  als  my- 
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stisch  ZU  erkennen  und  zu  verwerten,  zuvor  schon  wissen, 
was  sie  ist.  Zwei  Auswege  scheinen  sich  zu  öffnen:  man 
leitet  aus  der  sprachlichen  Urbedeutung  des  Wortes  Mystik 
den  Begriff  ab,  oder  man  beschränkt  sich  auf  die  Erschei- 
nungen^ die  den  Ausdruck  Mystik  zur  Bezeichnung  ihrer 
selbst  in  Anspruch  nehmen.  Beide  Wege  entführen  nicht 
aus  jenem  Zirkel,  der  uns  bedroht;  denn  das  Zeitwort  fiv£iv, 
auf  das  unser  ,, Mystik"  zurückgehen  soll,  weist  mit  seiner 
Grundbedeutung  „sich  schließen"  (auch:  ,,die  Augen  schlie- 
ßen") über  die  Mutmaßung, ,, Mystik"  meine  ein  Vernehmen 
durch  innere  Sinne,  nicht  hinaus,  und  der  Rückzug  auf  das, 
was  sich  selbst  Mystik  nennt,  ist  schon  darum  nicht  statthaft, 
weil  sich  erstens  die  Fülle  eben  dieser  Erscheinungen  über 
Zeiten  erstreckt,  denen  der  sachliche  Zusammenhang  zwi- 
schen fivOTixöv  und  fivorrjQiov  bei  den  Griechen  fremd  gewor- 
den war,  weil  sich  zweitens  die  Selbstbezeichnung  als  Mystik 
früher  wie  heute  im  erwähnten  Zirkel  bewegte.  So  bleibt  nur 
die  methodische  Zwangslage  des  Übereinkommens:  unter 
Mystik,  sei  sie  Erlebnis  oder  Lehre,  je  dies  oder  jenes  Be- 
stimmte zu  verstehen.  So  viele  nun  auch  über  unsern  Gegen- 
stand nachgedacht  und  geschrieben,  fast  alle  haben  die  von 
der  philosophischen  Mißlage  aufgedrungene  Freiheit  dazu 
gebraucht,  Begriffe  von  Mystik  aufzustellen  oder  die  Sache, 
die  sie  darunter  verstanden,  von  vielen  Seiten  zu  beleuchten, 
und  jeder,  der  aufs  neue  das  Wort  zu  der  Angelegenheit  er- 
greift, sieht  sich  vor  die  Wahl  gestellt,  jenem  Übereinkom- 
men mit  einem  neuen  Versuch  oder  als  Anhänger  eines  Vor- 
läufers beizutreten. 

Steht  man  außerhalb  aller  der  philosophischen  Verpflich- 
tungen, die  von  Religionen  auferlegt,  von  Verbänden  und 
Schulen  eingegeben  sind,  so  kann  man  ein  Gemeinsames  in 
allen  Aussagen  über  die  Erfahrungen  und  die  Lehren,  die 
sich  selbst  mystisch  und  Mystik  nennen  oder  allgemein  so 
bezeichnet  werden,  nicht  verkennen.  In  vielen  primitiven 
und  in  allen  Kultur-Religionen  spielt  das  Bewußtsein  von 
der  Einheit  des  Menschen  mit  allem,  was  er  außerhalb 
seiner  weiß  und  glaubt,  eine  Rolle.  Mag  es  dem  Grade  nach 
schwanken  zwischen  der  Überzeugung  von  der  Berührbar- 
keit  des  Weltgrundes  und  dem  Gefühl,  ja  der  Gewißheit  von 
der  innersten,  als  einer  und  der  nämliche  Blutstrom  krei- 
senden Gleichwesentlichkeit  des  Menschen  mit  allem,  was 
ihm  als  ein  Verschiedenes  vorkommt:  was  seinen  Sinnen, 
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seinem  Denken,  seinem  Gefühl,  seiner  Ahnung,  seinem  Glau- 
ben Inhalt  und  Gegenstand  bedeutet  —  ein  Schimmer 
dieses  Bewußtseins  liegt  auf  jeder  religiösen  Äußerung.  Zu 
welcher  Stärke  aber  muß  es  anwachsen,  daß  wir  seinen 
Träger  einen  Mystiker  nennen,  und  wie  lauten  die  Sätze, 
von  denen  wir  einmütig  sagen,  daß  sie  Mystik  seien? 

Wortverbindungen  wie  Natur-Mystik,  Gottes-Mystik, 
Jesus-Mystik  deuten  auf  Beziehungen  des  Mystikers,  Be- 
ziehungen des  Ich  zum  Nicht-Ich,  Beziehungen  zu  Gegen- 
ständen, die  wenigstens  der  Benennung  nach  verschieden 
sind.  Welcher  Art  die  Beziehungen  sind,  was  sie  bezwecken 
und  bewirken,  wie  sie  sich  äußern  —  die  Antwort  auf  diese 
Frage  ergibt  sich  aus  einer  Fülle  religiöser  Zeugnisse:  kraft 
gläubigen  Dranges  wird  die  lebendige,  dem  Bewußtsein 
irgendwie  vernehmliche  und  gewisse  Berührung,  Verbin- 
dung, Einigung  mit  Etwas,  zu  dem  diese  Beziehung  von 
letzter  Enge,  Nähe  und  Innigkeit  noch  nicht  gewonnen  ist, 
ersehnt,  betrieben  und  —  für  das  Bewußtsein  —  erreicht, 
dies  zuweilen  in  solchem  Grade,  daß  das  Ich  um  seine  Gren- 
zen kommt,  den  Einbruch  jenes  Andern  und  Zweiten,  ja 
dessen  völliges  Besitzergreifen  vom  Bewußtsein,  vom  Men- 
schen insgesamt,  von  seinem  ganzen  Sein  nach  Leib  und 
Geist  und  Seele  erfährt.  Die  geschichtlichen  Berichte,  auch 
zahllose  Selbstbeschreibungen  bieten  oder  gestatten  eine 
Psychologie  des  mystischen  Erlebens,  Erwägungen  über  die 
darin  tätigen  Kräfte,  seine  Ursachen  oder  den  Verursacher, 
metaphysische  Folgerungen,  kurz  ein  Philosophieren 
über  die  Mystik.  Ihrschrifthcher  Niederschlag  ist  ein  Teil 
der  Literatur,  die  man  die  mystische  oder  schlechtweg  My- 
stik nennt.  Dieser  literarische  Begriff  umspannt  aber  noch 
etwas  anderes,  ein  Schrifttum,  das  im  vorhin  schon  bezeich= 
neten  Sinne  denkerische  Entwürfe  mitteilt,  Weisen,  die  Welt 
zu  sehen  und  zu  deuten,  die,  auch  ohne  an  mystische  Erfah- 
rung anzuknüpfen,  dieser  doch  entsprechen  wie  die  Beschrei- 
bung eines  Landstrichs  der  durch  ihn  vollführten  Reise.  Die- 
ses —  sagen  wir  Philosophieren  zur  Mystik  hin, 
bald  von  der  mystischen  Erfahrung,  bald  von  der  bloßen 
mystischen  Gesinnung  oder  Neigung  unternommen,  ist  sei- 
nerseits wiederum,  so  in  unserm  Falle,  Gegenstand  des  Nach- 
denkens. Sowohl  das  mystische  Erlebnis,  das  philosophiert, 
als  auch  die  Philosophie,  die  mystiziert,  treiben  in  ihrer 
Verschhngung  ein  wucherndes  Übermaß  von  Fragen  her- 
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vor.  Unsere  Aufgabe  kann  hier  indes  nur  der  Hinweis  auf 
die  hauptsächlichen  Schwierigkeiten  sein,  die  sich  im  Hin- 
bhck  auf  unsern  Gegenstand,  nämHch  das  nach  seinem  see- 
hschen  oder  denkerischen  Ursprung  mystisch  geartete  oder 
doch  in  Mystik  auslaufende  Philosophieren  des  Mittelalters, 
unterscheiden  lassen.  Wir  gebrauchen  im  folgenden  den  Be- 
griff Mystik  in  einem  Umfang,  der  die  genannten  drei  Merk- 
male, die  seehschen  Tatsachen  und  ihre  philosophische  Aus- 
wertung als  auch  die  philosophischen  Entwürfe  mystischer 
Richtung  in  sich  schheßt. 

Die  großen  historischen  Religionen  haben  bei  aller  Ver- 
schiedenheit gegeneinander  früher  oder  später  auch   die 
Mystik  aufgenommen  ^  Dieser  Tatsache  entspricht  die  an- 
dere, daß  die  mystische  Spekulation,  so  sehr  sie  manche 
Systeme,  vor  allem  die  ideahstischen,  vorzugsweise  bean- 
sprucht, doch  nicht  an  ein  bestimmtes  gebunden  ist,  ja  im 
Grunde  ein  jedes  sich  dienstbar  machen  kann.  Vergleicht 
man  Religionen  und  Philosophien  mit  Sprachen,  so  ist  die 
Mystik   dem  Musikahschen  ähnlich:   es   kann  sich  jeder 
Sprache  gesellen,  jeder  anbequemen,  es  ist  früher  als  der 
sprachhche  Ausdruck   und  unterhalb  seiner,  sofern  es  die 
primitivere,  auch  dem  logisch  unentwickelten  Menschen- 
wesen eindrucksvollere  Verlautbarung  seelischer  Verhalte 
und  Bestände  ist;  es  liegt  wiederum  oberhalb  der  Sprache, 
sofern  es  dem  Willen  zum  Ausdruck  logisch  nicht  mehr  zu 
bewältigender   Inhalte   des   Seelischen  mit   allgemeineren 
Mitteln  entspricht,  deren  symbolische  Kraft,  Gültigkeit  und 
Verständlichkeit  —  wie  Rhythmus,  Intervall,  Klanghöhe, 
-stärke  und  -färbe,  Tonverbindungen  und  Melodie  —  die 
Welt  des  Begrifflichen  und  die  logischen  Kategorien  in  der 
Sprache  weit  hinter  sich  lassen,  um  jene  Inhalte  reicher  und 
in  erhöhter  Weise  auszusagen.  So  ist  die  Mystik  als  Be- 
gleiterin, wahrscheinlich  sogar  als  Ursprung  und  wiederum 
als  der  krönende  Ausklang  der  Religionen  anzusehen,  auch 
derer,  die  sich  eine  Weile  abseits  von  ihr  entfalteten  und  das 
klare  Ich-Du-Verhältnis  zwischen  Mensch  und  Gott  als  einen 
Abstand  ZNvischen  Gesetzgeber  und  Gesetzerfüller,  zwischen 
Unendlich  und  Endlich,  Unvergänglich  und  Vergänglich 
aufrecht  hielten.  Unser  Vergleich  trifft  endlich  auch  in  dem 
Punkte  zu,  daß  die  innere  Verwandtschaft  von  Musik  und 
Sprache,  Mystik  und  Religion,  die  Selbständigkeit,  Eigen- 
heit und  Ganzheit  eines  jeden  Teils  der  Erscheinungspaare 
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nicht  aufhebt.  Musik  ist,  so  innig  sie  etwa  im  Liede  sich  der 
Sprache  vermählt  und  mit  ihr  durchdringt,  ein  Reich  für 
sich;  so  auch,  bei  aller  Verschmelzung  mit  dieser  oder  jener 
Religion,  die  Mystik. 

Ihr  Verhältnis  zur  Philosophie  ergibt  sich  theoretisch  aus 
der  Betrachtung  ihres  Trägers  und  ihres  Gegenstands.  Der 
eine  ist  der  ganze  Mensch  mit  all  seinen  Anlagen,  Kräften 
und  Strebungen,  der  andere  das  Ganze  dessen,  was  er  sich 
als  Objekt  gegenüber  hat.  Aber  in  jedem  Betracht  will  ein 
Besonderes  betont  sein  —  nämlich  jenes  Ganze  des  Men- 
schen und  dieses  Ganze  des  Weltalls:  beide  suchen  sich  und 
sollen  in  den  denkbar  innigsten  Einklang,  ja  ins  volle  Eins- 
sein kommen.  Ist  Philosophie  immer  ein  Versuch  zur  Lehre 
von  der  Erkenntnis  und  Wertung  der  Welt,  zur  Erklärung 
des  jeweils  verlässigsten  Befundes  der  menschlich  zugäng- 
lichen Wirklichkeit,  so  will  der  Mystiker  etwas  anderes  und 
mehr:  mit  dem  Ganzen  der  menschlichen  Ausstattung,  auch 
ihren  alogischen  Gaben  und  Kräften,  Wille,  Gefühl,  Affekt 
und  Phantasie  die  Welt  nicht  nur  erklären,  sondern  zur 
vitalen,  tiefer  und  eigenthcher,  als  logische  Erkenntnis  sie 
je  vermitteln  kann,  besitzenden  Gemeinschaft  mit  allem 
außer  ihm  gelangen.  Hat  also  die  Welt  seiner  Gegenstände 
keine  Grenzen  oder  doch  nur  die  des  Kosmos,  so  bedaif  er 
doch  im  Besitzergreifen  einer  Orthchkeit,  an  der  er  anhebt, 
sei  es  die  Natur  außer  ihm  —  wir  denken  an  Orgiasten,  Or- 
phiker,  vorsokratische  Denker  und  Naturmystiker  der  Re- 
naissance — ,  sei  es  die  Menschenseele  mit  der  lockenden 
Tiefe  ihrer  Gründe,  die  unter  dem  Ansturm  eines  asketi- 
schen Willens  sich  entblößen  sollen  —  wir  denken  an  Au- 
gustin, seine  Meister  und  seine  Jünger  —,  sei  es  endlich  jenes 
Letzte,  Allgemeine,  in  allem  und  durch  alles  Waltende,  das 
unter  tausend  Formen  und  Namen  die  Menschheit  beschäf- 
tigt und  den  Mystikern  insgesamt,  ob  sie  anfänghch  durch 
das  Tor  der  Natur  oder  der  Seele  eingebrochen,  den  er- 
sehnten oder  gewonnenen,  seligmachenden  Besitz  alles  Sei- 
enden bedeutet. 

Auf  vielerlei  Wegen  wandeln  die  Mystiker  ans  eine  Ziel, 
und  dieses  selbst  spielt  ihnen  in  vielerlei  Farben  entgegen. 
Sie  gehen  den  Weg  der  Erkenntnis,  um  endhch  alles  in 
Einem  zu  schauen,  sie  nehmen  Leib  und  Herz  und  Sinne  in 
Zucht,  um  endlich  als  tatlos  Harrende  Übermenschliches  an 
sich  geschehen  zu  lassen,  sie  lassen  die  Werte  des  Alltags 
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fahren,  um  sie  in  der  ganzen  Fülle  gesammelt  und  erhöht 
im  höchsten  Gut  zurückzunehmen  und  zu  genießen.  Was 
die  mystische  Erfahrung,  wofern  nicht  das  Verstummen  ihr 
letztes  Wort  ist,  über  sich  aussagen  kann,  steht  fremd  und 
eigenherrlich  neben  der  Philosophie  als  ihr  ähnliches,  in 
allem  gleichlaufendes  Widerspiel:  Logos,  Ethos  und  Aisthe- 
sis  im  Menschen  werden  tätig,  aber  wovon  sie  gehandhabt 
werden,  das  ist  nach  der  Aussage  der  Mystiker  ein  tieferes, 
verborgenes,  jene  gewöhnlichen  Vermögen  in  sich  hegendes, 
quellhaft  urspringendes  Organ.  Von  diesem  Mittel  und  sei- 
ner Auswirkung,  der  Art,  wie  kraft  seiner  die  Welt  erlebt, 
was  und  wie  da  erkannt,  gesehen,  empfunden  wird,  in  wel- 
chem Wert  das  gemeinhin  Wahre,  Sittliche,  Schöne  nun- 
mehr erscheint^,  auch  davon  berichten  Zeugnisse  der  My- 
stiker, und  die  Philosophie,  der  sie  Stoff  werden  wie  irgend- 
ein anderer  Inhalt  des  Bewußtseins,  steht  ihnen  solange 
hilflos  gegenüber,  als  ihr  die  Werkzeuge  und  Maßstäbe  für 
das  Außerordentliche  fehlen.  So  kann  es  geschehen,  und  es 
ist  geschehen,  daß  ihr  die  Mystik  als  Erfahrung  und  als 
dieser  Erfahrung  entsprungene  Weltbetrachtung  zum  An- 
laß wird,  sich  selbst  samt  ihren  Mitteln  und  Wegen,  die 
Welt  zu  erklären  und  zu  werten,  nicht  als  einziges  und  end- 
gültiges Verfahren  anzusehen.  Sie  steht  Tatsachen  des 
Seelenlebens,  mit  Gewißheit  und  Glaubwürdigkeit  auftre- 
tenden Aussagen  von  metaphysischer  Tragweite,  antinomi- 
schen  Erscheinungen  in  mystisch  erregten  Gesellschafts- 
körpern und  absonderlichen  Durchbrechungen  der  gewöhn- 
lichen Kausalverläufe  gegenüber,  die  mit  der  wachsenden 
Verlässigkeit  der  geschichtUchen  Feststellung  den  philo- 
sophischen Stoff  in  einen  Bereich  hinaus  erweitern,  der  sie 
zu  metaphysischen  Erwägungen  zwingt.  Sie  hat  nun  die 
Wahl  zwischen  der  Selbsthauptung  als  einer  Wissenschaft 
und  der  Auflösung  in  dichterische  Entwürfe  zur  Erklärung 
des  Daseins.  Beide  haben  ihren  Sinn  und  Wert  für  die  Aus- 
einandersetzung des  Menschen  mit  der  Welt  seiner  Gegen- 
stände, beide  wirken  fördernd  aufeinander  ein  und  haben 
aus  ihrer  Verbindung  zwitterhafte  Erzeugnisse  geboren,  die 
weder  der  Vernunft  in  ihrer  Selbstbescheidung  noch  dem 
poetischen  Sinn  in  seiner  Abneigung  gegen  die  logischen 
Wege  der  Induktion  und  Deduktion  behagen  und  dennoch 
Völker  und  Kulturen  durch  .1  ahrhunderte  befruchtet  haben^. 
Ist  es  ungewiß,  ob  die  Philosophie  der  Zukunft  sich  auf  die 
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Wissenschaft  zurü-ckzieht  oder  weiterhin  dichterische  Deu- 
tungen im  Sinne  der  Griechen  vor  Aristoteles,  des  Augustin 
oder  Leibniz  wagt,  so  wird  sie  doch  immer  wenigstens  mit 
der  Tatsache  zu  rechnen  haben,  daß  Erzeugnisse  aus  den 
unerforschhchen  Schächten  des  Menschenwesens  wie  die 
Mystik  eben  auch  aus  dessen  Natur  stammen  und  ihre  Kette 
von  Wirkungen  sich  ins  Gebiet  des  Vernunfthaften,  Erfah- 
rungsmäßigen und  Wissenschaf thchen  forterstreckt,  ja  daß 
die  Mystik  und  ihr  verwandte  Träume  —  wie  die  der  Grie- 
chen bis  auf  Piaton  —  die  Wiege  der  Wissenschaft  gewesen; 
und  sie  wird,  wofern  Geschichte  mehr  als  Zufall  ist  und 
einen  Anspruch  darauf  hat,  Stoff  der  Theorie  zu  sein,  nie 
die  Augen  verschließen  dürfen  vor  den  weiten  Strecken  ihrer 
Vergangenheit,  in  denen  sie  selbst  nichts  anderes  als  Mystik 
gewesen. 

Eben  solche  Strecken  beginnen  wir  zu  durchmessen.  Das 
innere  Bildungsgesetz,  das  ihnen  gemeinsam  und  sie  zu 
einem  Ganzen  schließt,  ist  der  Glaube  an  die  geistige  Hinter- 
welt des  Sinnenfälligen  und  das  menschliche  commercium 
mit  ihr.  Immerzu  wird  ein  irrationaler  Faktor  —  verstehen 
wir  das  Wort  getrost  buchstäblich!  —  als  ein  Gestirn  uns 
begleiten,  von  dem  wir  nicht  mehr  als  seine  Wirkung  zu 
sehen  bekommen.  Diese  freilich  ist  offenbar,  sei  nun  das 
Gestirn  etwas  an  sich  oder  ein  Traum,  der  sich  im  Menschen 
entzündet  hat  ^.  Ist  er  nur  dieses,  so  ist  er  doch  als  eine  der 
großen  Ursachen  zu  ehren  und  zu  wägen,  die  in  der  Mensch- 
heit gären  und  ihr  Antlitz  mitbestimmen.  Wäre  dieMystik  uns 
Gegenstand  des  Philosophierens,  so  müßten  wir  der  Eigen- 
heit nachgehen,  mit  der  sie,  das  Gewohnte  und  Tägliche 
umstoßend,  vom  Menschen  spricht,  von  seinen  Kräften  und 
Wegen,  sich  das  All  außer  ihm  und,  worauf  es  vor  allem 
abgesehen,  seinen  Verursacher  im  Innersten  anzueignen  und 
im  seligen  Besitz  mit  dem  Ganzen  des  Seienden  einig  zu 
werden.  Aber  darum  geht  es  hier  nicht.  Uns  obliegt  nur  die 
Vernehmung  der  Denker,  die  aus  dem  Tempel  der  Mystik 
kommen  oder  auf  dem  Gang  zu  ihm  begriffen  sind.  Dabei 
wird  es  von  selbst  offenbar  werden,  was  ihnen  die  Philo- 
sophie, was  sie  der  Philosophie  bedeuten. 
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I.  DER  ANTIKE  QUELLGRUND  DER  MYSTI- 
SCHEN PHILOSOPHIE    DES  MITTELALTERS 

Als  Paulus  auf  dem  Areopag  vor  einem  neugierigen  Hau- 
fen athenischer  Intellektueller  sich  und  seinen  neuen  Glau- 
ben mit  der  stoisch  gefärbten  Rede  von  dem  Gott  einführte, 
in  dem  wir  leben,  weben  und  sind,  ja  von  dessen  Geschlechte 
wir  stammen,  wie  einige  von  ihren  Dichtern  gesagt  hätten'^ 
—  in  dieser  Stunde  entsiegelte  er  zwischen  Griechentum 
und  Christentum  den  gemeinsamen  Born  der  Mystik,  dessen 
östliches  und  westliches  Ufer  zur  Hege  einer  und  der  näm- 
lichen Flut  sich  zusammenfanden.  Sein  Verfahren  kann  uns 
Nachgeborenen,  die  wir  die  verzweigten  Gedankenläufte 
der  Vergangenheit  entblößen,  als  Symbol  dafür  erscheinen, 
daß  Geist  und  Seele  auch  des  Griechentums  in  einen  Zu- 
stand ausgemündet,  der  sich  nach  dem  Wort  eines  Kirchen- 
lehrers als  ,, Mit  verursacher,  Mitbewirker  zum  Heile"  ^  er- 
wiesen. Die  philosophische  Grundreißung  und  Ausgestal- 
tung der  christlichen  Religion  durch  griechisches  Denken 
trifft  auch  für  ihre  Mystik  zu.  Die  Grundbegriffe  ihrer 
Theorie  sind  das  Erbe  der  Entwicklung  von  den  jonischen 
Anfängen  bis  zum  feierlich  müden  Ausklang  im  Neuplato- 
nismus  der  jungen  christlichen  Ära. 

Mystik  trieb  der  Grieche  schon  ehe  er  in  Büchern  philo- 
sophierte". Ein  orgiastischer  Drang  jagte  die  Mysten  der  dio- 
nysischen und  orphischen  Kulte  in  jene  wildfrommen  Aben- 
teuer des  Enthusiasmus,  in  denen  sie,  buchstäblich  exzes- 
siv, ekstatisch,  ihr  irdisch  beengtes  Ich  zersprengen  und 
dem  allgemeinen  Gott  und  Erzeuger  des  Kosmos  verbrü- 
dern, ja  ihn  erbeuten,  physisch  sich  einverleiben  wollten, 
um  als  l'v^Eoi  in  der  Gewißheit  eines  neuen,  wahren  und 
erhöhten  Seins  fortzuleben.  An  diesem  letzten  Ziel  aller  My- 
stik hat  sich  nichts  geändert,  wohl  aber  sind  die  Mittel  gei- 
stiger geworden.  In  der  Zukunft  sublimiert  sich  das  Trach- 
ten nach  der  Einswerdung  mit  der  Gottheit  und  blickt  mit 
Verachtung  auf  seinen  rohen  Anfang  zurück,  dem  Bündnis 

14 


MYSTERIEN  UND  VORSOKRATIKER 


mit  der  Materie  so  entfremdet,  daß  dieser  selbst,  eben  um 
der  Mystik  willen,  der  Abschied  gegeben  wird.  Diesem  Ende 
aber  ging  die  mühsalreiche  Odyssee  des  griechischen  Ge- 
dankens voran,  ein  trotz  aller  verschlagenden  Stürme  im- 
mer neu  und  kraftvoll  ausholender  Kampf  um  einen  Stand- 
ort, der  Erkenntnis  und  Gewißheit  über  die  Dinge  der  Welt- 
natur und  der  Menschenseele  verbürgte.  Ohne  daß  die 
Kämpfer  es  gewollt  und  gewußt,  errangen  sie  der  geistig 
verfahrenden  Mystik  Schritt  für  Schritt  den  Boden,  ob  auch 
ihre  Philosopheme  auf  den  ersten  Anschein  mit  einer  Gott- 
im-Busen-Religion  nichts  zu  schaffen  haben.  Die  vorsokra- 
tische  Frage  nach  dem  gemeinsamen  Grundstoff  des  Kos- 
mos förderte  trotz  Verschiedenheit  der  Antworten  einen 
Monismus,  der  als  Glaube  an  die  wesenhafte  Einheit  der 
vielförmig  erscheinenden  Materie  auch  für  die  Mystik  als 
erste  Stufe  zu  ihrem  Tempel  belangreich  geworden  ^".  Die 
zweite,  schon  ins  Immaterielle  führend,  wird  von  Pytha- 
goras  in  seiner  Schule  gelegt.  Ursprung,  Sein  und  harmo- 
nisch geregelten  Bestand,  heißt  es  hier,  empfange  die  Welt 
der  Dinge  aus  dem  Reich  der  Zahl.  War  schon  diese  Auf- 
stellung einer  rein  geistigen  Bewegursache  des  irdischen 
Prozesses  im  Sinne  der  Mystik  ein  Fortschritt,  so  vielmehr 
noch,  wie  es  sich  im  spätem  Hellenismus  erwies,  der  Glaube 
an  die  Metempsychose,  die  Wanderung  der  als  selbständig 
gedachten,  der  Materie  jeweils  nur  lose  eingekörperten  See- 
len, und  endlich  die  leitende  Erkenntnis  der  ethischen  Bun- 
despraxis, daß  sich  das  überzeithche  Schicksal  des  Men- 
schen nicht  ohne  Einfluß  von  der  zeitlichen  Gestaltung  des 
Lebens  her  vollende.  Pindar,  Empedokles  und  Piaton,  voll- 
ends der  Neuplatonismus  und  seine  römische  Gefolgschaft 
beweisen,  daß  die  östlichen  Klänge  der  pythagoreischen 
Ideen  im  Verlauf  der  philosophierenden  Frömmigkeit  leben- 
dig gebheben.  Indessen  schafft  auch  die  nicht  eben  religiös 
verursachte  Strömung  in  ihrem  Bemühen  um  die  Welter- 
klärung Erkenntnisse  und  Begriffe  zutage,  die  der  Mystik 
wertvoll  geworden.  Mit  wachsender  Klarheit  ersteht  aus  der 
Schule  der  Eleaten  Idee  und  Begriff  des  einheitlichen  un- 
veränderlichen Seins  und  findet  in  dem  ev  y.ai  Tcäv  des 
Xenophanes  eine  Prägung,  die  zwar  den  Zweifel  frei  läßt,  ob 
alles  Gott  oder  alles  Welt  sei,  aber  dennoch  über  die  gewon- 
nenen Stufen  jene  dritte  höht,  auf  der  das  Dasein  eine  meta- 
physische, wenn  nicht  theologische  Angelegenheit  geworden. 
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Auf  ihr  kommen  Männer  zu  stehen,  die  dem  mystischen 
Denken,  ob  auch  ungewollt,  so  wirksam  vorgebahnt,  daß 
die  christHche  Reflexion  in  der  Rückschau  auf  ihre  Weg- 
bereiter ihnen  ausdrücklich  Dank  gezollt.  Heraklit  stimmt 
mit  den  Eleaten  darin  überein,  daß  die  Wahrheit  nicht  aus 
der  Wahrnehmung  komme,  vielmehr  aus  der  kritischen  Be- 
wältigung des  Augenscheins  durch  den  Verstand;  er,  der 
prophetisch  sich  iimschränkende  Verächter  der  alltäglichen 
Meinung,  bestimmt  im  ruhelosen  Umschwung  der  Dinge  die 
Wirkung  des  weltdurchwaltenden  Logos,  an  welchem  unter- 
würfig teilzugewinnen  des  Menschen  letzte,  adelnde  Weis- 
heit ist.  Mochte  dieses  Philosophem  so  wenig  wie  der  Nus 
des  Anaxagoras,  der  immerhin  noch  stofflich  gedachte  Be- 
weger Weltverstand,  ins  Religiöse  zielen:  die  weitere  Ent- 
wicklung hat  es  religiös  verwertet  und  der  Mystik  langlebig 
bis  zum  Prolog  des  vierten  Evangeliums,  bis  zu  Meister 
Eckhart,  als  fruchtbarsten  Grundbestand  ihrer  Theorie  vom 
Wechselbezug  zwischen  Mensch  und  Gottheit  zugeführt. 

Was  bis  dahin  gewonnen  war,  läßt  sich  mit  einer  Ellipse 
umreißen,  deren  einer  Brennpunkt  im  Stoffhchen,  deren 
anderer  im  Metaphysischen  liegt:  dazwischen  blieb  geräu- 
miges Feld  für  Wechsel  und  Schwanken,  für  Verwirrung 
und  Skepsis.  Die  Sophisten  besetzten  es  und  näherten  sich 
bald  der  einen  bald  der  andern  Tradition,  in  jedem  Falle 
nur,  da  doch  der  Mensch  allein  das  Maß  der  Dinge  sei,  das 
Ich  als  Gesetz  der  Welt  ausspielend  und  zufrieden  mit  der 
subjektiven  Lotung  ihrer  Tiefe.  Zwar  bedrohte  ihr  geschäf- 
tiger Ohnglaube  die  Fundamente  der  Gesellschaft,  aber  die 
Geschichte  des  Gedankens  hat,  wie  sonst  so  auch  hier,  selbst 
den  frivolen  Umtrieb  als  die  Wehen  des  Bessern  anzusehen. 
Das  Denken  hatte  sich,  wenn  auch  ohne  Hoheit  und  Tiefe, 
dem  Ich  zugewendet,  und  die  Frage,  ob  es  für  Erkennen  und 
Wollen  ein  Allgemeingültiges  gebe,  war  brennend  geworden: 
die  Sophisten  rufen  den  Mann  auf  den  Plan,  der,  halb  auf 
ihre  Schulter  gestützt,  ihnen  mit  der  Antwort  zugleich  das 
Ende  bringt.  Auch  dieser  Sokrates  stellt  den  Menschen  in 
die  Mitte  des  Philosophierens,  nicht  den  wünschenden  frei- 
lich, sondern  den  sollenden,  den  er  richterhch  mit  sich  selbst 
und  mit  dem  Allgemeingültigen,  das  er  unbestechlich  klar- 
stellt, zur  Erkenntnis  der  dauernden  Sachverhalte  alles 
Menschlichen  konfrontiert.  Wer  möchte  den  Moralisten,  den 
Nüchternen  unter  Trunkenen,  auf  dem  Weg  in  den  mysti- 
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sehen  Tempel  vermuten  ?  Er  hat,  trotz  allem,  an  den  Stufen 
ins  Heiligtum  sein  gutes  Stück  weitergebaut.  Für  ihn  gab  es 
eine  Wesenheit  der  Dinge,  fest,  bestimmt  und  dauernd;  ge- 
winnbar ist  sie  in  den  Begriffen,  und  diese  selbst  herauszu- 
klären,  ist  dem  erkenntnisbemühten  Menschen  mögUch, 
dem  sittlichen  notwendig.  Nicht  sind  diese  Begriffe  Erzeug- 
nis des  Menschen,  sie  sind  an  und  für  sich  da,  aber  doch  ihm 
auffindbar,  erkennbar  und  ins  objektive  Wesen  der  Dinge 
leitend.  So  war  denn,  wenigstens  für  das  Gebiet  des  sitt- 
lichen Handelns,  ein  sachhch  Allgemeines  jenseits  der  Will- 
kür des  triebhaft  Menschlichen  gegründet,  und  wenn  der 
Meister  über  dem  logischen  Zutrauen  in  dieses  souveräne 
Reich  der  Geltung  auch  noch  dem  alogischen  ins  angeborene 
Daimonion,  in  den  dunklen  Drang  in  der  Brust,  das  letzte 
Wort  erteilte,  so  stand  er  hiemit  zwar  der  Mystik  noch  mei- 
lenfern, aber  dennoch  war  die  obschwebende  Zone  einer  ver- 
bindlichen, gebietenden  Welt  des  An-sich  gesichtet,  und  es 
bedurfte  nur  eines  kühnen  Träumers,  um  diese  vom  Men- 
schen abgelöste,  dem  irdischen  Wechsel  entrückte  Sphäre 
mit  der  Macht  thronender  Herrschaft  zu  begaben.  Dieser 
Kühne  fand  sich:  es  war  Piaton.  Mit  Heraklit  der  Meinung, 
daß  alles  im  Flusse  sei,  daß  die  Einzeldinge  nicht  sind,  son- 
dern immerfort  nur  werden,  sanktionierte  er  das  Sokratische 
allgemeine  Wesen,  dem  allein  feste,  ruhige  Dauer  eigen,  als 
das  selbständige  ewige  Sein,  das  die  zerfließende  Erschei- 
nungswelt, ihren  kargen  Eintag  speisend,  überthront.  So 
war,  mit  Aristoteles  zu  sprechen,  das  allgemeine  Wesen  der 
Dinge  von  den  Individuen  losgerissen.  Es  gab  wohl  schöne, 
gute  Dinge  in  der  Welt,  aber  eigentliches,  wahres  Leben 
hatte  über  ihnen  erst  das  Schöne,  das  Gute,  die  Idee  der 
immer  unzulänglichen  Erscheinung.  Das  menschliche  Ab- 
straktum  Idee,  Ur-Bild,  Typus,  Exemplar,  die  Fiktion  eines 
Dichters,  der  seine  Ausgeburt  nicht  als  Dichtung  erkannte, 
war  für  Jahrtausende  —  wer  \\\\\  sagen,  ob  zum  Segen,  zum 
Verhängnis?  —  als  absolutes  Eigenreich  erklärt,  die  bare 
Welt,  in  der  man  lebt,  entselbstet  und  zur  Sehnsucht  nach 
der  Heimat  über  ihr,  zum  wahren  Eros  aufgejagt.  Dieser 
Eros  ist  der  Mittler  zwischen  der  nun  gesprengten,  ver- 
armten Welt  des  Irdischen  und  der  andern,  der  eigentlichen 
und  vollkommenen,  die  sich  mit  erobernder  Hoheit  über 
ihren  Trümmern  öffnet.  Ihm  zu  folgen,  dafür  ist  die  Seele, 
die  spirituelle  und  unsterbliche,  von  Natur  geartet :  sie  fühlt 
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sich  dank  ihrem  geistigen  Liebestrieb  zu  ihrem  alten  Ur- 
besitz,  dem  Gott,  der  die  Fülle  der  Ideen  ist,  heimgezogen. 
Mag  man  in  Piatons  Lehre  Mystik  sehen  oder  nicht  —  beides 
ist  gesagt  worden  — ,  so  ist  doch  das  Eine  wahr,  daß  das 
Werk  des  „großen  Pfaffen",  wie  das  Mittelalter  ihn  ge- 
nannt, dem  Abendland  und  auch  dem  Morgenland  der  Welt- 
hafen geworden,  in  dem  alle  Schiffe  der  Mystik,  sie  fahren 
mit  Kreuz,  mit  Halbmond  oder  zeichenlos,  aus-  und  ein- 
laufen. Von  ihm  empfangen  sie,  was  alle  Mystik  braucht, 
um  ihr  Erlebnis  zur  Lehre,  ihre  Lehre  zur  Weisheit  zu 
machen:  den  metaphysischen  Dualismus,  zu  dessen  Über- 
windung die  Persönhchkeit  berufen  und  begabt  ist,  die 
ethisch-pessimistische  Weltbeurteilung  mit  dem  Blick  auf 
die  Beseligung  im  Vollkommenen,  dessen  ewiger  Bestand 
über  aller  Vergänglichkeit  religiös  zu  gewinnen  ist,  die  Ge- 
wißheit einer  göttlichen  Seelenkraft  zur  Verähnlichung  mit 
der  Gottheit,  ja  zur  Teilnahme  an  ihr  im  intuitiven,  schau- 
enden, von  liebender  Hingabe  beschwingten  Erfassen  der 
Gesamtwahrheit.  Im  Charakter  dieses  erotischen  Strebens 
zum  Schauen  jenes  Letzten  und  Ewigen  {dEi  öv),  das  von 
Anfang  und  immer  ist,  weder  entsteht  noch  vergeht,  weder 
wächst  noch  schwindet  ^i,  lagen  die  gefühls-  und  die  ver- 
standesmäßigen Elemente  wechselweise  so  durchdrungen, 
daß  die  Mystik,  die  zu  aller  Zeit  auf  die  Konvergenz  des 
Verschiedenen  und  die  Versöhnung  des  Gegensätzlichen  be- 
dacht ist,  nachmals  mit  hundert  Banden  an  die  Konzep- 
tionen und  Begriffe  Piatons  gefesselt  blieb.  Gerade  derjenige 
seiner  Dialoge,  in  dem  sich  die  Lehre  von  den  Ideen,  den  zu 
selbständigen,  wirkenden  Wesen  verfestigten  Allgemeinbe- 
griffen, die  im  Laufe  der  Platonischen  Entwicklung  immer 
mehr  im  geistigen  Wesen  Gottes  aufgehen,  mit  den  An- 
schauungen von  der  Seele  als  des  unmittelbaren  Abbilds  des 
Schöpfergottes,  von  der  Gottverwandtschaft  und  Gottver- 
bundenheit des  sittlichen  Menschengeistes  in  systematisch 
gliedernder  Deduktion  verknüpft,  gerade  der  ,,Timaeus"  mit 
seiner  geschlossenen  Theologie  und  Mystik  ist  dem  Mittel- 
alter zuerst  bekannt  und  zum  einflußreichsten  Buche  der 
griechischen  Literatur  geworden  ^^.  Aus  ihm,  späterhin  auch 
aus  andern  Schriften,  dem  „Phaedrus"  und  „Phaedo"  vor 
allen,  übernahm  es  Grundbegriffe  der  mystischen  Speku- 
lation, um  sie  weit  über  seine  eigenthch  Platonischen  Jahr- 
hunderte hinaus  festzuhalten  ^^.  Daß  die  Erkenntnis  des 
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Wahren  von  Anfang  durch  die  Ausrüstung  unseres  geistigen 
Wesens  mit  den  angeborenen  Ideen  grundgelegt  sei,  daß 
Wahrheit  und  Menschengeist  sich  wie  Licht  und  Auge  ent- 
sprechen, daß  die  Seele  das  Wesen  der  Dinge  innerlich,  die 
Erfahrungswelt  überfliegend,  erkenne,  daß  die  Sehnsucht 
nach  dem  Vollkommenen  alles  Seiende  zur  Angleichung  ans 
Urbild  bewege  —  diese  und  andere  Platonische  Gedanken 
sind  der  mittelalterlichen  Mystik  um  so  tiefer  eigen  ge- 
worden, als  die  ursprüngliche  Form  ihrer  Darbietung,  eine 
Fülle  dichterisch  schauender  Reflexionen  ohne  innere  Or- 
ganik  des  Ganzen,  dem  Bemühen  um  begriffliche  Schärfe 
und  lückenlose,  systematische  Verkettung  keine  Grenze 
setzte.  Besonders  hat  die  Frage  nach  der  endgültigen  Stel- 
lung und  Rolle  der  Ideen  im  Prozeß  der  kosmischen 
Erotik,  in  den  der  Mensch  verwickelt  ist,  weiterhin  die 
andere  Frage  nach  der  Art  des  Teilhabens  der  Einzeldinge 
an  den  völlig  abgeschiedenen  Ideen wesen  —  bei  Piaton 
war  die  Antwort  nicht  zu  finden  —  die  Geister  nicht  ruhen 
lassen.  Sie  trennten  sich  vollends  in  feindliche  Lager,  als  sie 
mit  dem  Denker  vertraut  wurden,  der  jene  Mängel  im  Den- 
ken Piatons,  seines  Lehrers,  zu  beheben  gesucht. 

Aristoteles  (384—322),  am  Meister  gemessen  ein  kühler, 
nüchterner  Kopf,  ein  Systematiker  ohne  rehgiösen  Schwung 
und  Drang,  scheint  auf  den  ersten  BUck  aller  Mystik  fern- 
zustehn.  Sie  hat  ihm  dennoch  vieles  zu  danken.  Daß  er  die 
Platonische  Idee,  wie  Prometheus  das  Sonnenfeuer,  in  die 
Welt  herabholte,  daß  er  sie  den  Dingen  selbst  als  ihre 
„Form"  innewohnen  sah,  d.  h.  als  das,  was  sie  zu  dem 
macht,  was  sie  sind,  daß  er  die  Dinge  als  werdende  sah,  in 
diesem  Werden  das  ,,Aus-etwas"  und  ,,Zu-etwas",  unter- 
schied, oder,  mit  seinen  Worten  gesprochen,  den  Stoff  und 
die  Form,  das  formlose  Mögliche  der  Materie  und  das  sie 
Gestaltende,  daß  er  im  allgemeinen  Werden  eine  erste, 
oberste  Ursache  zweckmäßig  und  in  urgegebener,  der  Welt- 
bewegung innewohnender  Richtung  wirken  sah  —  das 
machte  am  Ende  den  tiefen  Unterschied  zwischen  seinem 
und  Piatons  Weltbild  aus.  Der  kontemplative  Charakter 
eines  fast  östhch  gearteten  Mythus  wich  dem  Anblick  einer 
rastlos  geschehenden  Welt,  einem  System  zweckbeherrsch- 
ten Werdens,  das  nach  unten  hin  in  der  ersten  Materie,  die 
nur  bewegt  wird,  nach  oben  hin  in  der  reinen,  unbewegt  be- 
wegenden Form  endet.  Diese  höchste  ursachende  Tätigkeit, 
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Gott,  muß  reine  und  einfache,  stoff-  und  körperlose  Energie 
sein  —  und  das  ist  nur  das  Denken.  Mit  diesem  Gottes- 
begriff, seinen  Voraussetzungen  und  Folgerungen,  weiterhin 
mit  seiner  Seelenlehre  hat  Aristoteles  auf  die  Gestaltung  der 
mystischen  Spekulation  mächtig  einge\virkt.  Ohne  den  kla- 
ren Einblick  in  seine  metaphysischen  und  psychologischen 
Grundlehren  ist  die  Scholastik  des  hohen  Mittelalters  und 
die  auf  ihrer  Grundlage  philosophierende  Mystik  nicht  zu 
verstehen.  Darum  scheint  es  nötig,  wesentUche  Gedanken 
des  Aristoteles,  die  nachmals  im  Lehrgut  der  mystischen 
Frömmigkeit  fortgewirkt,  in  einigen  Sätzen  zu  bezeichnen. 

1.  Gott  ist  das  Erst-Seiende  {ovola  7r(»a>r?j),  als 
solches  Tätigkeit  UveQyeia)  schlechthin,  reines  Wirksamsein 
(actus  purus  im  Mittelalter),  und  dies  zwar  in  absoluter. 
mit  sich  selbst  einiger  Geistigkeit:  er  ist  Denken,  das  nur 
das  Höchste,  Beste,  Vollkommene  zum  Inhalt  hat,  also 
sich  selbst  —  Gott  ist  Denken  seiner  selbst,  er  ist 
das  Denken  des  Denkens.  Erkennendes,  Erkennen  und 
Erkanntes  fallen  in  ihm  zusammen.  Dem  Ersten  ist 
nichts  entgegengesetzt.  In  der  Betrachtung  seiner 
selbst  ist  es  vollkommen  und  selig. 

2.  Wie  aber  ist  nun  die  Verbindung  dieses  nur  sich  selbst 
verwirkHchenden  Gottes  mit  der  Welt  zu  denken  ?  Wie  kann 
er  als  reines  Selbstbewußtsein  um  das  wissen,  was  außer 
ihm  und  nicht  er  selbst  ist?  Die  Antwort  lautet:  Gott 
denkt,  indem  er  sich  selbst  denkt,  zugleich  die 
Welt  ihren  Ideen  nach,  nämlich  als  den  Inbegriff  der  am 
Stoff  sich  verwirklichenden  idealen  Formen  und  Zwecke. 
Sein  Wissen  (O^ecoQia)  von  sich  selbst  ist  zugleich  Wissen  von 
der  Gesamtheit  der  in  der  Weltwirklichkeit  tätigen  Formen 
(=  Ideen).  Er  ist  transzendent  über  der  Welt  in  sich 
selbst,  er  ist  immanent  i  n  der  Welt  als  ihr  zur  Einheit  bin- 
dender, alles  ordnender  Zweckgedanke.  (Die  Kluft  zwischen 
dem  jenseitigen  Gott  und  der  immerfort  im  Werden  begrif- 
fenen raum-zeitlichen  Welt  hat  Aristoteles  so  wenig  wie 
Piaton  überbrückt.) 

3.  Das  Werden  ist  Bewegung,  in  welcher  Ma- 
terie zur  Form  gelangt:  Verwirklichung  der 
Form  im  Stoffe.  Die  Form  ist  Wirk- und  Zweckursache 
für  das  Werden  des  Einzelnen.  Die  Reihe  der  Ursachen,  die, 
eine  aus  der  andern  hervorgehend,  in  der  gesamten  Welt- 
bildung tätig  sind,  führt  zu  einer  letzten,  höchsten  empor, 
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die,  weder  verursacht  noch  bewegt,  nur  verursachend  und 
bewegend  zu  denken  ist.  Sie  ist  das  Erste  in  der  Kette  der 
Ursachen,  das  Letzte  in  der  Reihe  der  Zwecke:  Gott.  Er  ist 
der  unbewegte  Beweger  derWelt.  Er  bewegt  sie  als 
Ursache  ihres  Seins,  als  ihr  allgemein  ersehntes  und  erstreb- 
tes Zweckziel  —  nicht  mechanisch-tätig,  sondern  (anders 
als  der  zur  Selbstmitteilung  getriebene  Platonische  Gott) 
als  ruhender,  selbstgenügsamer  Gegenstand  ihres  Hin- 
verlangens nach  der  Vollendung  im  Idealen  ^^. 

4.  Zwischen  der  Materie,  dem  Möglichen,  das  nur  bewegt 
wird,  und  Gott,  dem  reinen  Wirklichen,  das  nur  bewegt, 
liegt  die  Welt  (oder  Natur,  q>vaig),  die  Gesamtheit 
der  bewegtbewegenden  Dinge,  die  vom  leb- 
losen Stoff  durch  die  Kette  der  immer  höher  strebenden 
Formungen  ans  Sein  der  Gottheit  sich  empor- 
drängen, es  abbildend  und  nach  Kräften  auf- 
nehmend. Die  vollendete  Natur  ist  der  Mensch  —  Ab- 
bild der  Welt  (Mikrokosmos)  und  Abbild  Gottes. 

5.  Form  des  Menschen  ist  die  Vernunft  {vovg). 
Indem  sie  von  außen  her  an  die  vegetative  und  animalische 
Seele  als  ein  Neues,  Höheres  herankommt,  bedarf  sie  doch 
dieser,  um  sich  zu  verwirklichen.  Sie  ist  passive  Vernunft 
{vovg  7ia'h]Tiy.6g,  intellectus  possibilis),  insofern  sie,  an  den 
sinnlichen  Erfahrungsstotfen  sich  verwirklichend,  diese  auf- 
nimmt, wie  eine  leere  Tafel  die  Schrift  aufnimmt;  sie  ist 
aktive  Vernunft  {vovg  noirjzixög,  intellectus  agens),  insofern 
sie  die  Inhalte  der  passiven  Vernunft,  nämhch  die  sinnHchen 
Wahrnehmungsbilder  erfaßt,  durchdringt  und  von  ihnen 
die  Allgemeinbegriffe  loslöst,  in  denen  sie  das  Wesen  der 
Dinge  erfaßt.  Als  intellectus  agens  ist  die  Vernunft  unab- 
hängig von  allen  Beziehungen  zur  Materie,  reiner  Denk- 
geist wie  der  göttliche,  ja  ein  ,, Göttliches  im  Men- 
schen", das,  wie  es  als  Fremdes  von  außen  in  ihn  gekom- 
men, den  Leib  auch  überdauert  ^^. 

6.  Seine  volle  Form  gewinnt  das  vernünftige  Wesen  in  der 
Erkenntnis.  Über  dem  induktiven  Suchen  der  Wissenschaft 
{iniotTj/ari),  die  nur  das  Daß  {8ti),  nicht  das  Warum  {Stört) 
der  Dinge  erkennt,  erhebt  sich  der  vovg,  ,, sofern  er  sich  auf 
das  Unsinnhche  bezieht  und  dasjenige,  was  nicht  Gegen- 
stand des  vermittelten  Wissens  sein  kann,  in  unmittel- 
barer Erkenntnis  erfaßt".  So  wird  er  zur  theoreti- 
schen, intellektuell  anschauenden  Vernunft,  die  die  höch- 
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sten  unbeweisbaren  Wahrheiten,  die  obersten  Prinzipien 
des  Denkens  und  Handelns,  intuitiv  erkennt.  In  diesem 
Schauen  (.'/fw^/'a)  der  Wahrheit  kraft  der  voll  ent- 
falteten „aktiven  Vernunft"  nimmt  der  Mensch  Anteil 
am  reinen  Denken  Gottes  und  an  der  Selig- 
keit seines  Selbstbewußtseins^^. 

Über  das  Inhalthche  dieser  Grundsätze  hinaus  erstreckt 
sich  die  Bedeutung  des  Stagiriten  für  die  Mystik  auf  das 
formale  Gebiet  seiner  Dialektik  und  der  ganzen  Fülle  jenes 
begriffhchen  Rüstzeugs,  das  in  der  theologischen  Syste- 
matik des  Mittelalters,  nicht  zuletzt  auch  für  den  Einbau 
dogmatisch  haltbarer  Spekulationen  über  die  Verbindung 
zwischen  Gott  und  Mensch  von  unschätzbarem  Wert  ge- 
worden. 

Halb  Weiterbildung  der  Sokratischen  Philosophie  im 
Punkte  des  rechten  Denkens  und  Handelns,  halb  Reaktion 
gegen  den  Platonisch-Aristotelischen  Dualismus  waren  die 
Lehren  der  Stoischen  Schule.  Ihre  Entwicklung  von  der 
Gründung  durch  Zenon  (340—265)  bis  zum  Übergang  in  den 
Neuplatonismus  der  ersten  christlichen  Jahrhunderte  zeitigt 
Denker  und  Denkweisen  von  nichts  weniger  als  einheitlichem 
Gepräge,  und  so  sehr  sie  im  ganzen  dem,  worauf  die  My- 
stiker abzielen,  meilenfern  steht,  hat  doch  der  Stoizismus 
in  dem  einflußreichen  Poseidonios  von  Apamea  (gest.  51 
V.  Chr.),  später  in  der  römischen  Schule  der  Sextier,  der 
Cicero  und  Varro  nahestanden,  vor  allem  aber  in  Seneca 
(gest.  65  n.  Chr.)  eine  Philosophie  geboten,  deren  speku- 
lative Elemente,  deren  ethische  Reflexionen  vor  allem  auf 
die  patristische  Literatur  und  —  zum  Teil  über  diesen  Weg, 
zum  Teil  in  Anthologien  und  Exzerpten  —  auf  das  frühe 
und  spätere  Mittelalter  beträchtlichen,  heute  erst  ungefähr 
wägbaren  Einfluß  gewannen  ^'. 

Im  widerspruchsvollen  Gesamtbild  ihrer  Lehrbegriffe 
sind  die  eigentlich  religiösen  Elemente  spärlich  und  hauchen 
nur  dort  ein  wärmeres  Leben,  wo  sie  mit  Platonischem 
Geiste  sich  verbinden.  Nicht  ihr  kühles  Ethos  der  individua- 
len  Tugend  und  Pfhcht,  wohl  aber  ihre  Anknüpfung  an  den 
vorsokratischen  Monismus,  an  Heraklit  zumal,  ihre  Auffas- 
sung des  Urwesens  als  des  Logos,  der  im  Weltganzen  waltet 
und  schafft  und  das,  was  von  ihm  ausgegangen,  wieder  in 
sich  zurücknehmen  wird,  ihre  Auffassung  von  der  Seele,  der 
ihre  Verwandtschaft  mit  dem  götthchen  Feuergeist,  aus  dem 
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sie  ausgeflossen  und  in  dem  sie  einst  wieder  vergehen  wird, 
im  sittlichen  Gesetze  der  Vernunft  zum  Bewußtsein  kommt 
—  dieser  halb  logisch-dynamische,  halb  ethische  Pantheis- 
mus konnte  der  Mystik  wertvoll  werden,  wenn  er  aus  den 
geistigen  und  seehschen  Zusammenhängen  seines  Ursprungs 
losgerissen  und  für  Zwecke,  die  seiner  Natur  ferne  lagen, 
ausgedeutet  wurde.  Eben  dieses  Verhältnis  eines  eigen- 
mächtig verfahr_enden  Gebrauchs  hat  das  Mittelalter  den 
ihm  bekannten  Äußerungen  der  Stoa  gegenüber  eingenom- 
men. Nur  so  ist  es  verständlich,  daß  sogar  die  religiös  indif- 
ferente Ethik  der  Ataraxie  und  Apathie,  d.  h.  der  um  der 
vollkommenen  inneren  Freiheit  willen  erstrebten  Überwin- 
dung der  Welt  außer  uns  und  in  uns,  der  vernunftgemäßen 
Beherrschung  der  Affekte  und  der  inneren  Unabhängigkeit 
vom  Weltlauf,  zum  Vorspann  der  Mystik  werden  konnte.  Wo 
ihr  diese  Forderungen  in  den  erprobten  Sätzen  etwa  jener 
Florilegien  entgegentraten,  die  wie  der  vielverbreitete  Liber 
de  moribus  Sätze  aus  Senecas  Schriften  darboten,  sind  sie 
ohne  weiteres  im  Sinne  der  Gelassenheit  gedeutet  worden,  die 
dem  mystischen  Erlebnis  den  Boden  zu  bereiten  hat.  Frei- 
lich fehlte  es  in  der  stoischen  Literatur  nicht  an  vereinzelten 
Stellen,  die  ohne  Beugung  ihres  ursprünglichen  Sinnes  der 
mystischen  Denkweise  weit  entgegenkamen.  Der  in  Rhodos 
ansässige  Poseidonios  hat  seine  Lehre  mit  Gedankengut  öst- 
licher, mystisch  gerichteter  Frömmigkeit  durchsetzt,  und 
manches  davon  hat  Cicero,  der  ihm  (78  v.  Chr.)  zu  Füßen 
gesessen,  in  seine  philosophischen  Werke  aufgenommen  ^^. 
Er  vermittelte  die  dem  Mystiker  willkommene  Idee  von  der 
Gemeinsamkeit  des  Logos  in  Gott  und  Mensch,  von  der 
Fähigkeit  der  aus  der  Weltverstrickung  losgelösten,  in  spon- 
taner Bewegung  begriffenen  Seele,  Gott  zu  erkennen  ^^.  Ja, 
er  bringt  Poseidonische  Gedanken,  obgleich  mit  merklich 
rationalistischer  Abstumpfung  ihrer  Schärfen,  gelegentlich 
in  Formen,  die  selbst  bei  exklusiven  Mystikern  des  Mittel- 
alters nicht  überraschen  könnten.  Auch  die  Begriffe  vom 
Sehen  der  Wahrheit  (veri  vivendi),  vom  Dunkel,  das  den 
Mystiker  umfließt  (circumficsi  caligine)  und  das  er  mit  der 
Spitze  des  Geistes  (acie  mentis)  zu  durchdringen  sucht, 
tauchen  auf  ^o.  Entschlossener  noch  nähert  sich  Seneca  der 
Denk-  und  Ausdrucksweise  der  Mystik,  und  es  bleibt  künf- 
tigen Forschungen  vorbehalten,  das  Maß  und  die  Wege  sei- 
nes Einflusses  auf  ihre  christlichen  Vertreter  festzustellen. 
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Der  Starre,  selbstgenügsame  Tugendstolz  der  alten  Stoa  ist 
bei  ihm  einem  milderen,  teilnehmenden  Weltgefühl  und 
einer  fast  religiösen  Stimmung  der  Ergebenheit  in  Gottes 
Walten  gewichen.  Pessimistisch  in  der  Schätzung  der  sitt- 
lichen Kraft  des  Menschen,  dessen  gottverwandte  Seele  in 
der  Fessel  des  Leibes  liegt,  preist  er  mit  hochschwingendem 
Optimismus  die  Größe  und  Edelkeit  des  menschlichen  Gei- 
stes, der  sich  keine  andern  Grenzen  setzen  lasse  als  die  mit 
Gott  gemeinsamen.  Was  ist  die  Seele,  die  recht  beschaffene, 
gute  und  hochgesinnte  anderes  als  ein  im  menschlichen 
Leibe  gastweise  wohnender  Gott  ?  Wie  die  Sonnenstrahlen 
die  Erde  zwar  berühren,  aber  da  zu  Hause  sind,  von  wo  sie 
ausgehen,  so  ist's  mit  dem  großen  und  heiligen  Geist,  der 
hieher  herabgesandt  ist,  damit  wir  das  Göttliche  näher  ken- 
nen lernen:  er  verkehrt  zwar  mit  uns,  aber  er  haftet  an  sei- 
nem Ursprung,  dorthin  schaut  und  strebt  er.  Du  wunderst 
dich,  daß  der  Mensch  zu  den  Göttern  gehe  ?  Kommt  doch 
Gott  zu  den  Menschen,  ja  noch  näher,  in  die  Menschen  ^^. 
I  n  Männern  wie  Poseidonios  berührt  sich  der  Stoizismus 
mit  der  schillernden  Erscheinung  jenes  religiösen  Synkretis- 
mus, dessen  literarischer  Niederschlag  sich  an  den  Namen 
des  ,, Hermes  Trismegistos"  knüpft.  Die  Hermetica  (Haupt- 
stücke ,,Poimandres"  und  ,,Asklepios'')  sind  ein  Komplex 
bald  nach  Beginn  der  christlichen  Zeitrechnung  entstan- 
dener Schriften,  in  denen  die  mannigfaltigen  Elemente  des 
philosophischen  und  religiösen  Hellenismus  zu  einem  Kon- 
glomerat verbunden  sind,  dessen  ägyptische  Färbung  nicht 
über  die  Herkunft  der  Bestandteile  aus  der  zumeist  spät- 
griechischen  Kulturwelt,  ihren  Philosophien  und  Mysterien 
täuschen  kann.  Neben  dem  westöstlichen  Eklektizismus  des 
Stoikers  Poseidonios,  vielleicht  auch  der  Begriffswelt  des 
Philon,  scheint  die  Mystik  der  (vom  Christentum  noch  kaum 
berührten)  Gnosis,  die  wiederbelebte  Orphik  und  die  neu- 
pythagoreische  Vorstellungswelt  Einfluß  auf  die  Gestaltung 
des  immer  mehr  dem  Neuplatonismus  zudrängenden  Misch- 
gebildes gewonnen  zu  haben  22.  Es  ist  möglich,  daß  Herme- 
tische Einzelheiten,  wie  der  Gedanke,  daßÄhnhches  nur 
durch  Ähnliches  erkannt  wird  (t6  yuQ  öfioiov  tq)  bfioic^  vorj- 
röv)  2^,  daß  Gott,  der  sich  dem  Auge  entzieht,  im  Denken  zu 
schauen  ist,  auf  dem  Überheferungswege  des  Asklepios  und 
Poimandres,  vielleicht  auch  über  Cicero  und  Seneca  schon 
dem  früheren  Mittelalter  bekannt  geworden  sind.  Die  Nei- 
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gung  dieser  Epoche,  im  Geiste  des  „Hermes"  zu  spekulieren, 
erweist  sich  vor  allem  in  dem  pseudo-hermetischen  „Buch 
der  vierundzwanzig  Meister",  worüber  später  noch  zu  han- 
deln ist. 

Mit  Piaton  und  Aristoteles  war  eine  Grundverschiedenheit 
des  MenschUchen  überhaupt  gegeben,  und  so  lief  auch  die 
Entwicklung,  zu  der  sie  der  Anstoß  geworden,  in  ausein- 
anderstrebenden Bahnen,  und  es  wird  sich  zeigen,  wie  auch 
die  Mystik  in  die  weltgeschichtliche  Parteiung  der  Geister 
verwickelt  worden.  Vorerst  bleibt  uns  darzutun,  wie  die 
rehgiösen  Keime  des  platonischen  Weltgefühls  Mystik  im 
reinsten  Sinn  hervorgebracht.  Zu  kräftiger  Systematik  ge- 
diehen sie  erst  Jahrhunderte  später  im  Neuplatonismus,  der, 
auf  Piaton,  auf  Aristoteles  und  der  Stoa  fußend,  nach  dem 
in  Weisheitslehren  erschöpften  Philosophiebetrieb  der  hel- 
lenistischen Weltkultur  mit  dem  letzten  Aufgebot  intellek- 
tualer  Frömmigkeit  die  Summe  des  griechischen  Denkens 
zieht  und  an  das  junge  Christentum  weitergibt.  Plotin  (205 
bis  270),  der  Schöpfer  dieser  Mystik,  sieht  die  Gottheit  in 
der  ewigen  Selbstdarstellung  durch  die  Welt,  die  seine  Ema- 
nation ist,  begriffen  ^*. 

Was  Plotin,  eine  ernste,  strenge,  glutvolle  Persönlichkeit, 
in  seiner  römischen  Schule  lehrte,  war  mit  Leidenschaft 
gegen  Gnosis  und  Christentum  zugleich  gerichteter  pan- 
theistischer  Monismus.  Um  so  merkwürdiger  ist  die  Tat- 
sache, daß  er  in  Proklos  (gest.  485),  dem  Vertreter  der  letz- 
ten Phase  des  Neuplatonismus,  auf  den  Ausbau  des  christ- 
lichen Lehrbegriffs,  auf  die  Lebensstimmung  und  Denk- 
richtung seiner  mystisch  gesinnten  Verkündiger  zumal,  den 
tiefsten  Einfluß  gewann.  Bis  herauf  in  den  Ausgang  des 
Mittelalters  hat  die  theologische  Literatur  von  seinem  Ge- 
blüt empfangen,  wenn  nicht  unmittelbar  aus  den  ursprüng- 
lichen Quellen,  so  auf  dem  Umweg  über  den  mit  christlicher 
Geste  philosophierenden  Vermittler  des  neuplatonischen 
Denkens,  denPseudonymus  des  6.  christhchen  Jahrhunderts, 
der  sich  Dionysius  Areopagita  nannte.  Die  Würdigung  sei- 
ner für  die  Mystik  unabsehbar  folgereichen  Schriften  setzt 
die  Betrachtung  des  Bodens  voraus,  mit  dem  sie  fast  ebenso 
wie  mit  den  neuplatonischen  Vorlagen  verwachsen  sind. 
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Dem  Alten  Testament  ist  die  Mystik  fremd.  Unverwischt 
blieb  dem  jüdischen  Volk  und  seinen  Lehrern  der  scharfe 
Unterschied  zwischen  Gott  und  Mensch,  Natur  und  Geist, 
Gut  und  Boschs.  Nicht  kontemplative  Flüge  in  die  Nähe 
Gottes,  nicht  träges  Hinwarten  auf  die  Stunde  der  Erleuch- 
tung, kein  Verrinnen  Gottes  durch  nahe  und  ferne  Sphären, 
keine  Vergottung  des  Menschen  kennt  der  Jude  Alten  Bun- 
des; ihm  ist  der  Mensch  nicht  verflochten  in  die  Mechanik 
des  Weltbewegers,  sondern  als  den  Herrn  des  Gesetzes,  dem 
gedient  sein  will,  als  gerechten  Vergelter  des  Guten  und 
Bösen,  weiß  er  Jahve,  den  Seienden,  über  sich.  Er  fühlt  sich 
frei  in  seiner  sittlichen  Entscheidung,  gebunden  im  Hin- 
blick auf  Gottes  moralische  Macht  über  das  Menschen- 
wesen: sein  Verhältnis  zu  Gott  ist  das  des  sittlich  frucht- 
baren Glaubens,  sein  Medium  der  Gottgemeinschaft  der  im 
Gehorsam  gottgeeinte  Wille. 

Diese  männliche  Stimmung,  in  der  das  Mystische,  wenn 
es  überhaupt  Raum  darin  hat,  doch  niemals  herrschend 
werden  konnte,  waltet  auch  in  den  Berichten  der  drei  sy- 
noptischen Evangehen.  Selbst  dort,  wo  Jesus  vom  Gottan- 
schauen spricht,  vom  Finden  des  Lebens  nach  seiner  Hin- 
gabe, handelt  es  sich  nicht  um  die  wesenhafte  Vereinigung 
mit  Gott,  sondern  um  die  aus  der  gottgemäßen  Gesinnung 
gewonnene  Gemeinschaft.  Das  Vollkommenwerden  nach 
dem  Vorbild  des  Vaters,  die  Nachfolge  im  Kreuztragen, 
Kindschaft  und  Jüngerschaft  fordert  der  Heiland  vom 
Menschen,  und  als  Weg  zu  diesem  Ziele  nennt  er  die  Liebe 
zu  Gott  und  dem  Nächsten.  Aber  dieses  Leben  in  der 
Liebe  ist  nicht  ein  verborgenes,  heißes  Erglühen  an  der 
Gottheit,  dessen  die  Seele  organisch  habhaft  geworden 
wäre,  sondern  ein  Aufgebot  aller  Kräfte  zum  Dienst  des 
Nächsten  und  damit  auch  zur  Ehre  des  vom  Menschen-Ich 
klar  und  ewig  geschiedenen  Du  Gottes.  Die  Kraft  zu  sol- 
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chem  Wirken  kommt  nicht  aus  der  Ekstase,  sondern  aus  der 
Tilortc,  dem  kindlich  schlichten,  niemals  zweifelnden  Ver- 
trauglauben in  den  Vater. 

Mystik  ist  trotzdem  in  reicher  Strömung  in  die  Verkün- 
digung von  Jesus  dem  Christus  eingedrungen:  zuerst  durch 
Paulus,  danach  durch  den  Verfasser  des  vierten  Evan- 
geliums. Ihr  verschiedener  Charakter  —  der  eine  prophe- 
tisch, der  andere  philosophisch  —  hat  auch  in  der  Folgezeit 
in  parallelen  Lauften  fortgewirkt,  wobei  der  johanneische 
sich  als  der  stärkere,  weil  mystisch  reinere,  erwies.  In  der 
Lehre  beider  Männer  treffen  sich  östliche  und  westliche  Ge- 
danken, und  diese  Verbindung  hatte  ihr  Vorbild  in  jenem 
Zeitgenossen  Jesu,  der  in  der  Hauptstadt  der  hellenistischen 
Bildung,  in  Alexandrien,  das  Judentum  vor  dem  Versinken 
in  der  griechischen  Kultur,  der  er  doch  seine  Waffen  ent- 
lehnt, zu  retten  unternahm :  Philon.  Piaton  und  den  Stoikern 
so  zugetan  wie  Moses  und  den  Propheten,  bildet  er,  sie  zu 
überbrücken,  beide  um.  Das  Wesentliche  seines  Synkretis- 
mus ist  die  Lehre  von  dem  Logos,  dem  Inbegriff  der  welt- 
durchwaltenden  Kräfte,  dem  geistigen  Prototyp  des  Kos- 
mos, dem  Mittler,  der  Gott  vor  den  Menschen,  die  Menschen 
vor  Gott  vertritt.  Mehr  noch  als  dieser  poetische  Begriff,  der 
zwischen  Personifikation  und  Person  unscharf  in  der 
Schwebe  bleibt  und  an  religiöser  Kraft  weit  hinter  dem  jo- 
hanneischen  zurücksteht,  hat  die  allegorische  Schriftaus- 
legung Philons,  so  wenig  sie  die  ursprüngliche  Schöpfung  des 
Synagogenredners  ist,  die  alexandrinische  und  abendlän- 
dische Theologie  der  spätem  Zeit  beeinflußt  und  ist  der  My- 
stik besonders  zum  unentbehrlichen  Mittel  der  Behendig- 
keit in  der  Deutung  der  kanonischen  Texte  zu  ihren  Zwecken 
geworden.  Nimmt  man  hinzu  noch  das  ganze  lose  Ge- 
schiebe von  Gedanken  und  Vorstellungen,  das  Philon  den 
Pythagoreern,  dem  Piaton,  den  Stoikern  (Poseidonios),  den 
Mysterienreligionen  entnommen  hat,  und  bedenkt  man,  daß 
diese  gestaute  Fülle  antiker  Erkenntnisse  und  Stim- 
mungen, in  der  stoische  Ethik,  Psychologie  der  Ekstase, 
neupythagoreische  Askese  und  siderische  Frömmigkeit  bei- 
sammen lagen,  daß  diese  religionswissenschaftliche  Summa 
des  Ostens  und  Westens  mit  ihrer  ganzen  Breite  auf  die 
philosophische  Bedürftigkeit  einer  jugendlichen  Rehgion  zu 
fallen  kam,  so  wird  man  diesen  vielgewandten  Vermittler 
zweier  Epochen  nicht  unterschätzen  ^^.  Bedeutung  und  Ge- 
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lingen  seiner  Rolle  liegt  im  Mystizismus,  denn  auf  dieser 
Brücke  konnte  Alt  und  Neu  sich  verstehen  und  in  zeitlos 
frommer  Denkweise  einig  werden. 

Rabbinertum  und  Hellenismus  flössen  auch  in  Paulus  zu- 
sammen. Mag  die  stärkste  Wurzel  seiner  weltgeschichtlich 
folgereichen  Mystik  in  persönlicher  Erfahrung  gründen:  ihre 
denkerische,  begriffliche  Auswirkung  ist  von  griechischem 
Boden  genährt.  Das  Erlebnis  vor  Damaskus,  das  den  Saulus 
in  ihm  getilgt  hat,  macht  aus  ihm  einen  Frommen,  dessen 
Ich  in  ein  neues  Zentrum  außerhalb  der  eigenen  Person  zu 
hegen  kommt,  in  den  Christus  Jesus,  dessen  Geist  er  fort- 
an besitzt,  und  um  dieses  Zustands  willen,  der  den  An- 
bruch der  neuen  Rehgion  über  Jesus  selbst  hinaus  erst  voll- 
endet, darf  man  ihn  dem  Chorus  mysticus  beigesellen.  Man- 
che widersprechen  dieser  Schätzung  und  verstehen  das  Wort 
„Ich  selbst  lebe  gar  nicht  mehr,  sondern  Christus  lebt  in 
mir"  (Gal.  2,  20)  nur  als  Ausdruck  der  innigen  Ergriffen- 
heit von  dem  Kyrios,  der  von  seiner  himmhschen  Erhöht- 
heit  herab  den  Apostel  als  sein  Werkzeug  handhabt  und  ihm 
seinen  Willen  zuflößt.  Nichts  von  der  naturhaften  Mystik 
der  hellenistischen  Zeit,  nichts  von  der  intellektualen  Ver- 
gottung im  Schauen,  die  seit  Piaton  eine  Form  der  Frömmig- 
keit geworden,  nur  die  Mystik  des  innern  Anschlusses  an 
den  im  Glauben  erfaßten  Christus  sei  bei  ihm  zu  finden.  Ab- 
seits dieser  religionsgeschichtlichen  Frageweise  kann  hier 
nur  der  Paulus  in  Rede  stehn,  der  über  die  philosophierende 
Mystik  der  christhchen  Ära  Macht  gewonnen.  Da  bleibt 
denn  zu  sagen:  Mystischer  Art  war  die  große  persönliche 
Erschütterung  seines  Lebens,  Mystik  enthält  seine  Messias- 
theologie, Mystik  hat  er  mit  seiner  Lehre  durch  die  Jahr- 
hunderte fort  erzeugt.  Bleibt  ihm  der  Christus  Jesus  auch 
historische  Person  und  Größe,  so  hat  er  doch  mit  seiner  Um- 
gestaltung der  Jesus- Jüngerschaft  aus  einer  Rehgion  der 
Hoffnung  in  eine  Rehgion  des  Besitzes,  der  subjektiven  An- 
eignung, Wiederholung  und  Darstellung  des  heilsgeschicht- 
lichen Dramas  das  Tor  in  den  mystischen  Tempel  aufgetan. 
Was  draußen  objektiv  geschehen  und  Geschichte  geworden, 
das  soll  sich  in  der  Seele  dank  dem  religiösen  Umgang  mit 
dem  erhöhten  Gottessohn  immer  neu  begeben  und  als  der 
absolute  Wert  des  menschhchen  Daseins  erwahren.  Der 
Zeit  und  dem  Raum  entrückt,  über  die  Einmahgkeit  ins 
Immerwährende  erhoben,  so  soll  und  will  der  Christus  in 

28 


PAULUS  UND  JQHANNESEVANGELI UM 

und  an  allen  Menschen  wirksam  werden.  Sei  das  Mittel  der 
Einigung  der  sittliche  Anschluß,  die  Hingabe  des  Geistes 
oder  die  sinnliche  Besitznahme  von  dem  im  Sakrament  ge- 
heimnisvoll, aber  dennoch  wesenhaft  verewigten  Gottmen- 
schen: immer  läuft  die  paulinische  Lehre  auf  Mystik  hinaus. 
Ihre  Eigenart  weist  mehr  noch  auf  den  jüdischen  Charakter 
ihres  Urhebers  als  auf  die  hellenistischen  Elemente  der  ihn 
umgebenden  Bildungswelt  zurück:  sie  ist  aktivistisch  ge- 
stimmt, sie  scheut  sich  vor  der  Lehre  einer  metaphysischen 
Wesensverschmelzung,  sie  wahrt  sich  den  Gegenstand  ihrer 
Sehnsucht  als  den  überlegenen,  gnadespendenden  Herrn  der 
Seele,  sie  hält  sich,  trotz  allem  Streben  nach  Perennierung, 
ans  geschichtliche  Ereignis  des  Herrenlebens  gebunden.  In 
solcher  Prägung  entsteht  und  dauert  die  paulinische  Mystik 
als  j  e  s  u  z  e  n  t  r  i  s  c  h  neben  einer  zweiten,  im  Grunde 
griechisch  auftretenden  Form  der  christlichen  Mystik  fort: 
der  logozentrischen  des  vierten  Evangeliums. 

Ist  dieser  Johannes  noch  nicht  reiner  Mystiker,  so  ist  sein 
Buch  doch  das  Evangehum  der  Mystiker  geworden.  Indem 
es  den  populärsten  Begriff  der  zeitgenössischen  Spekulation, 
eben  den  des  Logos,  aufgreift  und  Jesus  als  den  Logos  in  Per- 
son bezeichnet,  statuiert  es  die  Inkarnation  des  Göttlichen 
und  gewinnt  an  diesem  Lehrbegriff  den  Boden,  aus  dem  hin- 
fort alle  Brunnen  der  Mystik  springen.  Obzwar  der  ,, Logos" 
nur  im  feierlichen  Prolog  ^^  auftritt  und  die  weitern  Grund- 
begriffe des  Buches,  wie  Geist,  Wahrheit,  Licht,  Leben, 
Liebe,  Gott-Erkennen  mit  dem  westlichen  Denken  mehr  der 
Sprache  als  der  Sache  nach  paktieren,  geht  die  Wirkung  des 
Buches  doch  weit  über  seine  nur  im  beschränkten  Sinne 
mystische  Absicht  (Jo.  3,  13)  hinaus.  Bedeutsam  ist  es  in 
der  Folge  durch  die  Auswirkung  dreier  Elemente  geworden: 
erstens  der  fleischgewordene  Logos-Christus  ist  dem  geistig 
und  sakramental  ihm  einverleibten  Menschen  das  Prinzip 
einer  Neuzeugung  aus  Gott;  zweitens  üben  Liebe  und  Er- 
kenntnis eine  Wechselwirkung  aufeinander,  derart,  daß  die 
erkannte  und  getane  Wahrheit,  d.  i.  die  eigengesetzliche 
götthche  Wirkhchkeit,  den  Menschen  heiligt,  zum  ,, Lichte" 
führt,  ihn  der  Göttlichkeit  dieser  ,, Wahrheit"  überführt, 
und  daß  umgekehrt  die  Liebe,  ein  bestimmtes  sittliches  Ver- 
halten, zu  der  vor  ihr  sich  entschleiernden  Wahrheit  hinan- 
führt; drittens  die  Geschichtlichkeit  des  Jesus  und  seines 
Werkes,  ob  auch  geflissentlich  betont,  wird  von  der  Sym- 
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bolizität  des  Geschehenen,  viel  mehr  noch  als  bei  Paulus, 
durchleuchtet  und  bis  auf  jenen  Rest  des  Begebenheithchen 
aufgesogen,  der  den  Mystikern  die  Freiheit  gab,  die  bibli- 
sche Historie  vollends  in  Bild  und  Gleichnis  geistiger  In- 
halte und  seelischer  Vorgänge  aufzulösen  ^s. 

Mit  Johannes  hatte  die  rehgionsphilosophische  Bewälti- 
gung der  Kunde  von  Jesus  innerhalb  des  Urchristentums 
ihre  Höhe  erreicht  ^9,  danach  folgen  zwei  Jahrhunderte,  in 
denen  das  Christentum  an  mutigen  Bekennern  erweist,  daß 
seine  religiöse  Kraft  nicht  erloschen  sei,  indes  seine  geistige 
in  der  Abwehr  fremder  Religionen  und  Systeme,  unter  denen 
die  verwandten  auch  die  gefährlichsten  waren,  sich  er- 
schöpft. Der  furchtbarste  Gegner,  der  das  christliche  Wesen 
gedankUch  bedrohte,  war  der  verworrene  Komplex  von  Leh- 
ren, Mythen  und  Kulten,  den  der  Name  Gnosis  umgreift. 
Mit  ihrer  Mystik  kommt  die  christhche  ins  Gedränge,  und 
sie  hat  die  fremde  Waffe,  die  ihr  beim  Ringen  in  der  Hand 
geblieben,  als  nutzbares  Gut  für  die  Gelegenheit  des  eigenen 
Gebrauchs  in  ihrer  Nähe  bewahrt.  Es  besteht  Grund  zu  der 
Vermutung,  daß  schon  Paulus  von  der  Gnosis,  die  ihrem 
weiteren  Begriffe  nach  längst  vor  dem  Christentum  bestan- 
den, stark  berührt  worden  und  seiner  Christusmystik  gno- 
stische  Elemente  eingebaut  hat,  nachweisbar  aber  ist  der 
Einfluß  der  weitverzweigten  Strömung  auf  die  großen  Theo- 
logen der  patristischen  Zeit,  auf  die  häretische  Mystik  des 
Mittelalters  und  theosophische  Gebilde  der  nachreformato- 
rischen  Jahrhunderte.  Was  die  Gnosis  ihrem  philosophi- 
schen Wesen  nach  sei,  ist  schwer  auf  eine  bündige  Formel  zu 
bringen.  Entsprungen  aus  dem  großen  hellenistischen  Pro- 
zeß der  Angleichung  und  Verschmelzung  der  Religionen,  ge- 
speist aus  zahllosen  Quellen  des  Ostens  und  auch  des  We- 
stens, bemühen  sich  ihre  unter  sich  verschiedenen  Systeme 
spekulativ  um  eine  Erklärung,  praktisch  um  eine  Überwin- 
dung der  pessimistisch  gesehenen  Welt.  Allen  gemeinsam 
sind  ungefähr  die  folgenden  Gedanken:  Erkenntnis  ist  der 
Sinn  des  Daseins  und  die  Erlösung  von  seinen  Übeln,  Er- 
kenntnis des  Menschen  ist  der  Anfang  der  Rettung,  Er- 
kenntnis Gottes  die  Vollendung  des  Heiles;  diese  Erkennt- 
nis aber  geht  auf  innere  Wahrheiten  und  bezweckt  die  Ver- 
gottung des  Menschen,  seine  Herausführung  aus  der  Welt 
des  Schlechten,  der  widergötthchen  Materie  und  ihrer  Her- 
ren, seine  Hin-  und  Zurückführung  in  die  Welt  des  Guten, 
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das  Gott  ist;  der  Stoff  dieser  Erkenntnis  ist  das  angeblich 
von  Christus  schon  esoterisch  verkündigte  Geheimwissen 
um  Lehren,  die  sich  auf  die  das  Weltgeschehen  schroff  dua- 
listisch vollstreckenden  Mächte  des  Guten  und  Bösen  be- 
ziehen, besonders  auf  den  göttUchen  Schein-Menschen  Chri- 
stus, ein  Wissen  und  Ausüben  ferner  der  theurgischen,  ri- 
tuellen und  asketischen  Praktiken  zur  Entkettung  der  Men- 
schengeister aus  der  Stoffwelt  und  zur  allmähhchen,  auf  den 
gestuften  Sphären  der  göttlichen  Emanation  zurückschrei- 
tenden Annäherung  und  Angleichung  an  das  Pleroma,  die 
göttliche  Fülle.  Mystik  ist  diese  Lehre  darum  zu  nennen, 
weil  sie  die  Zentren  der  beiden  Ordnungen,  der  großen  Got- 
tes und  der  kleinen  des  Menschen,  als  wesensgleich  betrach- 
tet und  zu  der  endhchen  Deckung  bringen  will,  die  von  An- 
beginn im  Heilsrat  Gottes  und  im  Plane  seines  Kosmos  ge- 
legen war;  Mystik  ist  sie  weiters  darum,  weil  sie  den  Ge- 
winn göttlichen  Lebens,  in  der  Ekstase  zum  Beispiel,  schon 
im  irdischen  Dasein  verbürgt.  Was  die  Gnosis  der  früheren 
Philosophie  verdankt,  dem  Pythagoras  und  Piaton,  dem  Po- 
seidonios  und  Philon,  aus  welchen  Stücken  morgenländisch 
wuchernder  Phantastik  sie  den  weitläufigen  Tempel  ihrer 
Theosophie  zusammensetzt,  das  ist  weder  spruchreif  noch 
steht  es  hier  in  Rede:  eine  Geschichte  der  mystischen  Spe- 
kulation im  Christentum  hat  lediglich  die  Tatsache  zu 
buchen,  daß  der  trübe  Strudel  der  Gnosis,  seehsch  erzeugt 
aus  dem  drückenden  Problem  des  Übels,  geistig  umgetrie- 
ben vom  verfeindeten  Zustrom  aus  Judentum  und  Hellenis- 
mus, das  von  beiden  schon  ergriffene  neue  Christentum  mit 
in  seine  Wirbel  reißt,  um  es,  zwar  in  seinem  Wesen  unver- 
nichtet,  ja  gefestigt,  aber  doch  behaftet  mit  Stoffen,  denen  es 
in  seinem  Ursprung  fremd  gewesen,  \Nieder  in  den  Strom 
seiner  eigenen  wesentlichen  Fortentwicklung  zu  entlassen. 
Was  es  in  diesem  Kampf  gewonnen,  war  seine  Festigung  zur 
Kirche  mit  Kanon  und  Bekenntnisformel,  war  die  Auf- 
nahme der  profanen  Wissenschaft,  war  eine  Art  von  gnosti- 
schem  Verhältnis  zur  dogmatischen  Lehre,  in  dem  Sinne 
nämlich,  daß  die  Pistis,  der  Vertrauglaube  des  Neuen  Testa- 
ments, die  Weiterung,  um  nicht  zu  sagen  Wandlung  durch 
den  Glauben  an  die  Lehre  als  Bedingung  des  Heiles  erfuhr. 
Der  Mystik  innerhalb  des  Christentums  hat  die  Gnosis 
manche  Elemente  zugeführt,  die  erst  nach  Jahrhunderten 
zur  Geltung  kamen :  es  waren  Gedanken  und  Stimmungen, 
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die  auf  dem  Wege  über  ihre  Gegner,  vor  allem  Origenes  und 
Augustinus,  die,  trotz  allem,  zeitlebens  gnostischen  Hauch 
verbreiten,  Mystik  für  und  gegen  die  Kirche  erzeugt.  In 
diese  Rolle  der  Gnosis,  die  je  an  den  Orten  ihrer  Nachwir- 
kung zu  erwähnen  bleibt,  hat  sich  die  verwandte  Macht  des 
Neuplatonismus  geteilt.  Er  ist  hier  überwiegend  in  jener  ab- 
gearteten Form  zu  betrachten,  in  der  ihn  die  östliche  Kirche 
aufgenommen,  in  die  Theorie  ihrer  Mystik  verarbeitet  und 
späterhin  der  westlichen  Kirche  des  Mittelalters  überliefert 
hat  =^". 
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UND  DIE  MYSTISCHEN  ELEMENTE  IN  DER 

GRIECHISCHEN  PATRISTIK 

Ein  Gebiet  von  welken  und  frischen  Trieben,  wesensun- 
gleicher Vegetation  des  Geistes,  will  nunmehr  beschritten 
sein;  denn  der  Dunst  der  Mystik,  den  sie  erzeugt  hat,  ist 
nicht  an  seiner  Stelle  zerflossen,  sondern  nach  dem  Westen 
abgezogen  und  hier  durch  den  geistigen  Wuchs  eines  Jahr- 
tausends fortgedrungen. 

Die  beiden  kleinen  Völker,  die  berechtigt  waren,  sich  dem 
Erdkreis  gegenüber  als  etwas  Besonderes  zu  fühlen,  deren 
eines  sich  zur  Dienstbarkeit  gegen  den  einen  reinen  Gott, 
deren  anderes  sich  zur  Entfaltung  des  Menschlichen  berufen 
wußte,  Juden  und  Griechen,  sind  nach  dem  Willen  der  Ge- 
schichte zur  unausweichlichen  Begegnung  geführt  worden. 
Beide  hatten  sie  und  fühlten  eine  Bedeutung,  die  über  die 
Nation  hinaus  zur  Eroberung  drängte:  die  Propheten  rei- 
chen die  Fackel  der  Hoffnung  auf  das  messianische  Welt- 
reich von  Geschlecht  zu  Geschlecht,  in  den  Laubgängen  von 
Mieza  geht  Aristoteles  mit  dem  jungen  Alexander  auf  und 
nieder  und  befeuert  ihn  zum  Glauben  an  den  Weltberuf  der 
Hellenen.  Langsam  hat  die  Geschichte  die  Kluft  des  Gegen- 
satzes überbrückt,  und  wenn  sich  die  politische  Hoffnung 
dem  einen  Volk  erfüllte,  dem  andern  zerschlug,  so  rückten 
doch  die  Imperien  des  Innern  allmählich  zusammen,  ver- 
schlangen und  durchdrangen  sich  und  lieferten  ihre  Ideen 
vom  wahren  Gott  und  vom  wahren  Menschen  einander  aus, 
um  sie  endlich  zu  verschmelzen.  Die  Fluten  prallen  aufein- 
ander, aber  sie  glätten  und  befrieden  sich,  dank  dem  Gebot 
des  menschlich  Letzten,  im  consensus  mysticus  ^  ^. 

Die  unendlich  verwickelte  Erscheinungswelt  der  Religion 
im  hellenistisch-römischen  Reich  ist  jahrhundertelang  in 
Bewegung.  Der  strömende  Verkehr  schlägt  die  entferntesten 
Fäden  von  vielen  Völkern,  Schulen,  Kulten  und  Kulturen 
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zueinander,  dennoch  waltet,  was  die  Forschung  heute  wohl 
erkennen  läßt,  im  Chaos  eine  Ordnung  auf  wesentliche  Züge 
hin.  Das  Gewebe  bildet  sich  zwischen  zwei  Bewegursachen: 
einer  Philosophie,  die  ReHgion  und  Frömmigkeit  zu  werden 
strebt,  einem  Mysterienbetrieb,  der  aus  seiner  Naturhaftig- 
keit  heraus  zum  Bündnis  mit  dem  philosophischen  Gedan- 
ken trachtet.  In  beiden  Sphären  erwartet  man  die  Erfah- 
rung der  Soteria,  des  Heiles,  der  Erlösung,  der  vergottenden 
Erkenntnis  und  einer  Kraft,  die  ein  zweites,  anderes,  ewiges 
Leben  verbürgt  ^^^  Als  nun  die  Botschaft  von  Jesus  aus 
einer  Angelegenheit  des  Judentums  zum  Gegenstand  des 
allgemeinen  Interesses  geworden  war,  sahen  sich  die  An- 
hänger der  neuen  Lehre  auch  zur  Entscheidung  gegenüber 
Mysterium  und  Philosophie  gedrängt.  Das  Christentum  hat 
beide  in  sich  aufgenommen,  aber  da  es  ohne  Umbildung 
nicht  abging,  weder  auf  der  Seite  des  Annehmenden  noch 
auf  der  des  Angenommenen,  so  war  es  nur  natürlich,  daß  es 
hier  wie  dort  zum  Kampfeum  dieSelbstbehauptung  kam.  Da- 
bei war  das  Los  jener  gnostischen  Mittelschicht,  die  das  Alte 
und  das  Neue  als  gleichwertige  Stoffe  für  synkretistische 
Systemdichtungen  übernahm  und  die  Erlösung  weniger  von 
deren  Inhalt  als  von  der  Eingeweihtheit  ihrer  Adepten,  von 
der  Zugehörigkeit  zum  Verbände  erhoffte,  auf  die  Dauer 
doch  nicht  abzuwenden.  Als  auch  sie,  wie  die  andern  Zeit- 
mächte, von  ihrer  Eigenart  an  das  junge  Christentum  ab- 
gegeben hatte,  ist  sie  zwischen  der  Philosophie  des  Plotin 
und  Porphyrius,  wo  an  Bildung  und  wissenschaftlichem 
Ernst  ungleich  mehr  als  bei  ihr  zu  finden  war,  und  der  er- 
starkenden Organisation  der  Kirche,  die  über  Welterkennt- 
nis hinaus  grandiose  Persönlichkeiten  auf  den  Altar  der  Ver- 
ehrung hob,  allmählich  zerrieben  worden.  Indessen  bleibt, 
trotz  dem  frühen  Pakt  des  Christentums  mit  der  griechi- 
schen Spekulation,  diese  selbst  als  starker  Gegner  eine  Weile 
noch  auf  dem  Plan,  bis  auch  sie  am  Ende  von  den  wachsen- 
den Männern  des  neuen  Tempels  umfaßt  wird.  In  diesem 
Gang  der  Dinge  fällt  dem  gemeinsamen  Element  der  Mystik 
eine  wesentUche  Rolle  zu. 

Die  Literatur  der  griechischen  Patristik  zeigt  nach  den 
philosophisch  fast  indifferenten  Anfängen  zunächst  eine  anti- 
gnostische  Reaktion.  Apologeten  wie  Justinus  Martyr  (gest. 
zwischen  163  und  167),  in  allen  Systemen  und  Schulen  be- 
wandert, erfüllen  die  doppelte  Aufgabe,  das  antike  Denken 
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für  die  begriffliche  Ausgestaltung  des  christlichen  Lehrguts 
zu  Hilfe  zu  nehmen  und  doch  zugleich  seine  gefährUchen 
Bestandteile  abzustoßen.  Er  wie  sein  Zeitgenosse  Irenaeus 
(ca.  130—202)  sehen  sich  gegenüber  den  Philosophen  und 
mehr  noch  den  Gnostikern  auf  einen  Standpunkt  gedrängt, 
der  der  Mystik  vorerst  keinen  Raum  verstatten  konnte.  Man 
nimmt  Wort  und  Begriff  der  Gnosis  für  sich  in  Anspruch, 
bezeichnet  die  des  Gegners  als  die  falsche  und  versteht  unter 
der  eigenen,  der  wahren,  eine  Denkweise,  die  eben  den  My- 
stizismus der  andern  ausschloß.  Unsere  Erkenntnis,  sagt 
Irenaeus,  werde  niemals  unmittelbare  Erschauung  derWahr- 
heit.  Und  besser  sei  es,  nichts  zu  wissen,  an  Gott  zu  glauben 
und  in  seiner  Liebe  zu  verharren,  als  durch  spitzfindige 
Untersuchungen  in  Gottlosigkeit  zu  verfallen.  Des  gött- 
lichen Geistes  werde  die  menschhche  Natur  durch  die  Gnade 
teilhaftig,  und  die  Erhebung  ins  Leben  der  Gottheit  erfahre 
nur  der  Mensch,  der  durch  den  Glauben  an  Gott  und  die 
Ankunft  seines  Sohnes,  durch  ein  Leben  in  Reinheit  und 
Geistigkeit  den  Spiritus  Dei  in  seinem  Herzen  begründe  ^^. 
Nicht  aber  mache  der  Geist  Gottes,  wie  die  Gnostiker  sag- 
ten, das  Wesen  des  Menschen  aus.  Es  war  von  großer  Be- 
deutung, daß  dieser  Mitschöpfer  der  christlichen  Theologie, 
ein  aktivistisch  gestimmter  Freund  der  ,, immer  lernenden" 
Wissenschaft,  die  Vernunft  auf  die  Bahn  des  nüchternen 
diskursiven  Denkens  und  seiner  logisch  kühlen  Entfaltung 
verwies.  Er  ist  einer  von  denen  gewesen,  die  den  Anschluß 
der  neuen  Frömmigkeit  an  die  griechische  Bildung  betrie- 
ben, zugleich  aber  der  großen  Gefahr,  daß  sich  das  Christen- 
tum in  Philosophie  und  intellektuale  Mystik  auflöse,  ent- 
gegentraten. 

Dieser  Richtung  ist  die  folgende  Entwicklung  im  ganzen 
treu  geblieben.  In  engster  Fühlung  mit  dem  Neuplatonis- 
mus,  mit  dem  das  Christentum  in  den  großen  Städten  Wand 
an  Wand  zu  hausen  hatte,  galt  es  immerfort  die  Bereiche- 
rung am  Nachbarn  ohne  Verlust  des  eigenen  Besitzes.  An 
dem  Welthandelsplatz  Alexandrien,  wo  antikes  Leben  in 
gesammelter  Intensität  rege  war,  gestaltet  sich  die  christ- 
liche Katechumenenschule  um  das  Jahr  180  zur  Gelehrten- 
schule aus,  die  mit  ihrem  Aufbau  einer  Rehgionsphilosophie 
auch  einer  Theorie  der  Mystik  Raum  und  Rüstzeug  schafft. 
Mit  ihrem  weltweiten  Programm  hat  sie  dem  Heidentum 
sein  Bestes  aus  der  Hand  genommen  und  für  Gut  erklärt, 
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das  von  Anfang  an  und  immer  christlicher  Besitz  gewesen 
sei.  Justinus  Martyr  schon  hatte  die  Idee  vom  logos  sper- 
matikos.  von  der  vorchristHchen  Wirksamkeit  des  Logos 
Christus,  formuHert^*.  Alles  Gute  und  Wahre  in  der  Heiden- 
welt, bei  Dichtern  und  Philosophen,  geht  auf  ihn  zurück. 
Heraklit,  Sokrates,  Piaton,  hatten  teil  an  ihm  —  ja  was  in 
aller  Welt  Treffliches  gesagt  worden,  das  ist  unser,  der  Chri- 
sten, Eigentum.  So  war  mit  kühnem  Streich  eine  trennende 
Wand  niedergelegt  und  den  Christen  der  freie  Wandel  auf 
unverhofftem  Eigengrund  gestattet.  Es  ist  oft  gesagt  wor- 
den und  bedarf  hier  keines  Wortes  mehr,  was  dieser  Ein- 
strom  der  Antike  ins  Christentum  für  den  philosophischen 
Weg  der  Menschheit  bedeutet  hat.  Wir  sehen  hier  nur  auf 
den  Fortgang  der  mystischen  Idee. 

In  Alexandrien  wehte  noch  philonische  Luft.  Clemens  ^^ 
(geb.  zw.  140—50,  gest.  215  od.  216),  der  zweite  in  der  Folge 
der  Leiter  jener  christhchen  Akademie,  hat  den  großen  Plan 
einer  neuen  Theologie  entworfen  und  ihr  für  immer  den  Pla- 
tonismus  eingebaut.  Mit  behendem  Geist  hat  dieser  Weit- 
gereiste eine  Synthese  von  durchaus  epigonischem  Charak- 
ter, aber  folgenschwerer  Bedeutung  geschaffen.  Ohne  eigent- 
lich Mystiker  zu  sein  ^®,  würfelt  er  in  die  Aphoristik  seiner 
esoterisch  gestimmten  ^'  ,,Stromata"  doch  Gedanken  my- 
stischer Herkunft  und  Endwirkung  hinein  ^^.  Beherrscht 
von  der  griechischen  Anschauung,  daß  Erkenntnis  die  einzig 
würdige  Art  sei,  sich  Gott  zu  nähern,  ja  daß  Gott  vom 
Denken  letztlich  doch  zu  erreichen,  stellt  er  über  den  Herr- 
Gott  der  Bibel,  den  thronenden  Bewirker  der  Geschichte, 
den  Gott-Geist  des  Logos  —  spermatikos  wie  bei  Justin  — , 
von  dem  man  in  der  Erkenntnis  (gnosis)  tiefer  noch  und 
eigentlicher  als  im  Glauben  (pistis)  Besitz  ergreift.  Aus- 
gehend vom  Glauben,  der  eine  geringere  Art  Erkennen  ist, 
müsse  man,  in  der  Gnade  Gottes  wachsend,  das  Wissen  über 
Gott  zu  erlangen  trachten  und  so  den  Glauben  erst  voll- 
enden. Christus  der  Erzieher  wird  ihm  mehr  und  mehr  zu 
Christus  dem  Erleuchter.  Erleuchtend  wirkt  er  in  der  irdi- 
schen Kirche,  die  zur  himmUschen  sich  wie  das  Ding  zu 
seiner  (Platonischen)  Idee  verhält.  Diese  Kirche  hat  die 
wahre  Gnosis  im  Besitz  und  sie  führt  zu  ihr  ^^.  Wo  sollten 
die  Kriterien  für  Wahr  und  Falsch  sonst  zu  finden  sein  ? 
Wie  ein  Mensch  zum  Tiere  wird,  sobald  er  unter  die  Opfer 
an  der  Tränke  der  Circe  fällt,  so  hört  auch  der  auf,  ein  Mann 
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Gottes  und  dem  Herrn  treu  zu  sein,  der  die  kirchliche  Über- 
lieferung verwirft  und  den  Meinungen  menschlicher  Hä- 
resien sich  anschheßt  ■*°.  Lehre  und  Stimme  des  Herrn  füh- 
ren zur  vollendeten  Gnosis,  der  griechischen  Philosophie 
aber  fällt  die  vorbereitende  Aufklärungsarbeit  zu.  Sie  bringt 
den  Gläubigen  nicht  um  seinen  Glauben,  ja  sie  bestärkt  ihn 
darin  —  sie  leistet  der  ,, kirchlichen  Gnosis"  eine  Art  „be- 
stätigender Mitwirkung"  ^^.  Der  falsche  Gnostiker  unter- 
wirft die  christliche  Wahrheit  der  Philosophie,  der  wahre 
macht  es  umgekehrt.  Das  Bild,  das  Clemens  von  ihm  ent- 
wirft, zeigt  trotz  der  Verwandtschaft  mit  dem  stoischen 
,, Weisen"  einen  mehrfachen  Ansatz  zur  Mystik.  Erst  die 
Seele,  die  sich  vom  niederen  Gelüste  gereinigt,  in  philo- 
sophischer Bestrebung  versitthcht  hat,  taugt  zur  Verähn- 
lichung  mit  Gott  in  der  Gnosis  *^,  einem  Zustand,  in  dem 
aus  innern  Gründen  erst  hell  und  klar  verstanden  wird,  wo- 
zu man  sich  zuvor  im  Glauben  ohne  tiefere  Einsicht,  gleich- 
sam in  abgekürztem  Verfahren,  bekannt  hat  ^^.  Der  wahre 
Gnostiker  Hebt  die  Gnosis,  weil  sie  göttHches  Wissen  ist,  um 
ihrer  selbst  willen,  und  hätte  er  zwischen  ihr  und  dem  ewigen 
Heil,  wenn  beide  trennbar  wären,  zu  wählen,  er  entschiede 
sich  ohne  Zaudern  für  die  Gnosis  ^*.  Seine  Werke  tut  er 
lohnlos  um  des  Guten  willen,  darum  sind  sie  vollkommener 
als  die  des  naiv  Gläubigen,  der  aus  Furcht  und  Hoffnung 
handelt  ^^.  Gemütsbewegungen  dämpft  er  nicht  etwa  nur, 
er  ist  völlig  frei  von  ihnen:  denn  so  erst,  in  der  Apathia  ^^, 
ringsum  entschränkt,  verkehrt  und  verbindet  er  sich  mit 
dem  Herrn;  so  erst  kann  es  ihm  gelingen,  jetzt  schon  Gott 
zu  werden  ^'.  Vielleicht  reicht  dieses  Ideal  des  ,, Vergottet 
in  der  Apathie"  über  das  stoische  nicht  hinaus  und  wäre 
also  sittlich,  nicht  mystisch  zu  verstehen,  aber  es  enthält  in 
sich  die  Keime  eines  Quietismus,  von  dem  nur  ein  kleiner 
Schritt  zur  Mystik  führt.  Wir  wagen  nicht  zu  behaupten, 
daß  Clemens  ihn  getan.  Zwar  ist  Gehalt  und  Ausdruck  seiner 
Gottes-  und  Logoslehre  dem  Neuplatonismus  stark  ver- 
wandt, ihrem  emphatischen  Charakter  aber  steht  seine  alt- 
testamentliche  Grundgesinnung  und  der  stoische  Geist  sei- 
ner Psychologie  gegenüber,  die  beide  auch  der  Esoterik 
seines  Gnostizismus  das  letzte  Mystikon  verbieten. 

Origenes  (ca.  185—254)  ^^,  der  Schüler  des  Clemens  und 
sein  Nachfolger  im  Amte,  führt  in  seinem  ungeheuren  Le- 
benswerk die  Platonisierung  des  kirchlichen  Lehrgehaltes 
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weiter  und  erobert  auch  der  Mystik  neuen  Boden.  Er  zählt, 
wenn  wir  recht  unterrichtet  sind,  den  Neuplatoniker  Am- 
cnonios  Sakkas,  den  Meister  des  Plotin,  zu  seinen  Lehrern, 
Porphyrios,  den  Vollender  und  Propheten  des  Plotin,  sieht 
er,  schon  zum  Greis  geworden,  als  Hörer  und  als  Bewun- 
derer seiner  persönlichen  Größe  in  seinem  Auditorium.  Aber- 
mals erwächst  ein  System,  das  die  griechische  Bildung  unter 
sein  weitläufiges  Dach  einbegreift,  ohne  den  christUchen 
Altar  preiszugeben.  Es  ist  von  einem  Gottesbegriff  be- 
herrscht, der  sich  trotz  der  Platonischen  Verwandtschaft 
von  dem  dynamischen  Pantheismus  der  Neuplatoniker  im 
tiefsten  Wesen  unterscheidet.  Gott  ist  freie  Persönlichkeit, 
und  mit  freiem  Willen  begabt  steht  ihr  die  menschliche 
gegenüber.  Dennoch  führt  die  Lehre  des  Antignostikers,  für 
den,  wie  auch  für  Clemens,  die  Theologie  esoterisches  Wis- 
sen ist,  mystische  Elemente  mit,  die  der  Nachwelt  bedeu- 
tungsvoll geworden  sind.  Sie  sprossen  an  zwei  Punkten  auf. 
Origenes  formt  an  der  Logos-Christologie  weiter  und 
bringt  sie  in  Zusammenhang  mit  einer  Schöpfungslehre,  die 
den  geschichtlichen  Charakter  der  bibhschen  durch  ihren 
philosophischen  überwindet.  Gott  schafft  ewig,  und  ewig 
ist  auch  die  Existenz  des  Geschöpfhchen.  Denn  wie  wäre 
eine  Allmacht  denkbar,  die  es  bei  der  einmaligen  Tat  be- 
lassen könnte  ?  Ist  aber  diese  Allmacht  ohne  Aufhören 
wirksam,  so  kann  auch  jenes  Etwas,  woran  und  worüber  sie 
waltet,  nicht  zeitlich  begrenzt  sein.  Wohl  hat  diese  Welt  ge- 
schichtlich Anfang  und  Ende,  aber  ihr  voraus  ging  eine  un- 
endhche  Reihe,  ihr  folgen  wird  wiederum  eine  unendUche 
Reihe  von  andern  ^^.  In  ihrer  zeitlosen  Kette  erscheint  der 
liebende  Tatwille  der  Gottheit,  die  durch  den  ewigfort  aus 
ihr  gezeugten  Demiurgen  Logos  die  von  ihm  gehegten  und 
in  Geschehen  umgesetzten  Urbilder  (Ideen)  der  Schöpfung 
realisiert.  Dieser  Logos  also  ist  die  weltbewirkende  Weisheit 
in  Person  und  die  unaufhörlich  lebendige  Ursache  aller 
Dinge.  Ewig  bewirkt  ist  er  ewiger  Bewirker,  in  sich  hegend 
die  Uranfänge,  die  Wesensformen,  die  Erscheinungsweisen 
jeglicher  Kreatur.  Mitteninne  stehend  zwischen  dem  Un- 
gewordenen  und  Gewordenen  ^®  „waltet  er  durch  die  ganze 
Schöpfung  hin,  damit  alles  Werdende  werde  durch  ihn"  ^^ 
Das  Böse  ist  in  diesem  göttlichen  Weltprozeß  nichts  Wesen- 
haftes und  nichts  Definitives,  sondern  wird  in  der  immer 
wieder  eintretenden  Apokatastasis  panton  (Wiederherstel- 
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lung  aller  Dinge)  zu  dem  Nichts  erlöschen,  das  es  ist.  Ein 
Weltbild  von  solch  grandiosem  Optimismus  setzte  der  My- 
stik zum  wenigsten  keine  Schranke,  ja  es  bahnte  ihr,  wie 
sich  später,  besonders  bei  der  Lehre  des  Meister  Eckhart, 
erweisen  wird,  geradezu  den  Weg.  Charakter  und  Funktion 
dieses  Logos  werden  die  Voraussetzung  für  das  Mystikon 
von  der  Geburt  des  Logos  ( Verhum)  in  der  Seele. 

In  zweitem  Betracht  ist  Origenes  durch  die  Hellenisierung 
eines  biblischen  Motivs  zum  Urheber  einer  mystischen  Rich- 
tung geworden,  die  später  neben  der  logozentrischen,  wenn 
sie  nicht  mit  ihr  verflochten  war,  eigenständige  Bedeutung 
gewann:  die  Gnosis  in  der  Form  der  bräutlichen  Liebe  zu 
Christus.  Der  Platonische  Eros  wird  affektiv  und  spricht 
mit  dem  Logos  die  Sprache  des  HohenUedes.  Er  selbst  ist 
nicht  mehr  kühle  Idee,  sondern  affizierte  Person,  die  ihren 
Widerpart,  die  individuelle  Seele,  besucht.  ,,Denn  die  Seele 
ist  die  Braut  des  Verhum.  Sie  empfängt  vom  Verhum  Dei, 
das  ihr  Bräutigam,  Lehre  ...  sie  lernt  die  Lehre  vom  Gesetz 
und  den  Propheten,  und  wenn  sie  hinlänghch  darin  geübt, 
mag  sie  in  sich  aufnehmen  Ihn,  der  im  Anfang  war  bei  Gott, 
Wort  und  Gott,  aber  nicht  immer  bei  sich  selbst  verweilend, 
sondern  zuweilen  sie  besuchend,  zuweilen  sie  verlassend  . .  . 
Wenn  er  aber  sie  besuchen  kommt,  dann  springt  er  über  die 
Berge  zu  ihr,  um  ihr  den  hohen  und  erhabenen  Sinn  der 
himmlischen  Wissenschaft  zu  offenbaren"  ^'^.  Wir  werden 
dem  Platonisch-gnostischen Theorem  wiederbegegnen,  bald 
in  der  Reinheit  seines  Intellektualismus,  bald  unter  den 
verhüllenden  Wucherungen,  die  seine  erotische  Wurzel  her- 
vorgetrieben hat.  Denn  obgleich  das  Mittelalter,  von  Hiero- 
nymus  belehrt,  auf  Origenes  als  den  Quellbereich  vieler 
Häresien  mit  einiger  Scheu  hinsah,  hat  es  von  ihm  doch 
mehr  als  nur  die  Kunst  seiner  allegorisch  verfahrenden  Exe- 
gese, die  auch  der  Mystik  zum  Vorspann  geworden,  über- 
nommen ^^ 

Die  gewaltige  Arbeit  des  Alexandriners  umspannte  zuviel 
GegensätzHches,  in  seinem  Ursprung  Ungleiches,  und  sein 
Verhältnis  zur  kirchlichen  Regel  war  zu  frei  und  schwan- 
kend, als  daß  die  Erben  seines  Werkes  unter  sich  hätten 
einig  bleiben  können.  Bald  sammeln  sich  um  seinen  Namen 
Gegner,  ihm  alle  freilich  noch  verpfUchtet,  und  die  An- 
hänger gehen  in  Parteien  auseinander.  Die  Mystik  verdankt 
seinen  Epigonen  manche  wesentliche  Schärfung  und  Ver- 
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tiefung  ihrer  Begriffe,  aber  dieser  Fortschritt  reicht  weit 
mehr  ins  theologische  als  philosophische  Gebiet.  So  hat 
Methodius  von  Olympus  (gest.  311)  in  seinem  „Sym- 
posion" ^^,  einer  geistreich  beweglichen,  aber  nicht  eben 
tiefen  oder  religiös  starken  Nachahmung  des  Platonischen 
Vorbilds,  dem  Ideal  der  Jungfräuhchkeit  gehuldigt  und  mit 
seinem  Gedanken  von  der  geistigen  Geburt  Christi,  die  sich 
am  reinsten  im  jungfräuhchen  Menschen  vollziehe,  auf  As- 
kese und  mönchische  Bevorrechtung  im  Aneignen  der  gött- 
lichen Kräfte  abgezielt.  In  den  großen  christologischen 
Kämpfen  um  die  Wende  des  3.  und  4.  Jahrhunderts,  die 
auf  dem  Konzil  von  Nicäa  in  der  Definition  des  Dogmas  von 
der  Gottheit  Christi  ihren  kirchlichen  Abschluß  finden,  ragt 
Athanasius  (295—373)  "  als  spekulativer  Genius  von  reli- 
giöser Kraft  hervor.  Die  Rolle,  die  er  in  der  Geschichte  der 
Mystik  spielt,  reicht  über  den  mystischen  Gehalt  seiner 
Bücher  weit  hinaus.  An  Origenes  und  den  Neuplatonikern 
geschult,  ein  Scholastiker  nach  seiner  dialektischen  Be- 
gabung wie  in  seinem  Vertrauen,  daß  die  Vernunft  aus  der 
Betrachtung  der  Glaubensgeheimnisse  Zuwachs  und  Ver- 
jüngung ihrer  Forschung  zu  erwarten  habe,  kehrt  er  den  ge- 
schmeidigen Stahl  seines  Geistes  doch  auch  gegen  die  Zer- 
setzung des  Christentums  in  philosophische  Erwägung  und 
Gnosis.  Stark  berührt  vom  Mönchtum  seiner  Zeit  und  im 
Umgang  mit  dem  Wüstenvater  Antonius  auf  die  Christ- 
förmigkeit  des  Lebens  als  das  Wesentliche  der  Religion  hin- 
gewiesen, stellt  er  die  Idee  der  Erlösung  auf  die  Lehre  von 
der  Menschwerdung  Gottes.  Daß  aber  Gott  im  Logos  sich 
vermenschlicht,  das  bedeutet  auch,  daß  der  Mensch  durch 
den  Logos  Gott  werde  ^^.  Von  Natur  ist  der  Mensch  auf  den 
Logos  angelegt  (logikos)  und  der  Kraft  des  ewigen  Wortes 
teilhaftig  ^'.  So  hat  er,  um  den  wahren  Gott  zu  erkennen, 
nichts  nötig  als  sich  selbst,  und  in  sich  selbst,  im  angebornen 
Nus,  findet  er  den  Weg  zu  ihm  ^^.  Die  Tatsache  Seele  ver- 
bürgt auch  die  Tatsache  Gott.  Mit  seinen  Untersuchungen 
über  die  spekulativen  Grundlagen  der  trinitarischen  und 
christologischen  Glaubenssätze  hat  Athanasius  diePlatoai- 
sche  Metaphysik  gegen  die  Aristotelische  Dialektik  seines 
großen  Widersachers  Arius  ausgespielt  und  der  Theologie 
das  mystische  Element  gerettet.  Indem  er  den  Logos  der 
arianischen  Verweltlichung  entreißt  und  als  wesensgleich 
mit  dem  zeugenden  Vater  der  göttlichen  Sphäre  zurechnet, 

40 


ATHANASIUS.  BASILIUS 


macht  er  die  Logosmystik  aus  einer  philosophischen  zur 
religiösen  Angelegenheit.  Es  ist  für  die  spekulative  Mystik 
von  ungeheurer  Bedeutung  geworden,  daß  die  Kirche  auf 
dem  Konzil  von  Nicäa  (325)  seine  Formulierungen  zu  dog- 
matischer Gültigkeit  erhoben  hat.  Fortan  besteht  eine  sank- 
tionierte Logoslehre,  der  die  Mystiker  sich  zu  beugen  haben, 
wenn  sie  der  Brandmarkung  als  Häretiker  entgehen  wollen. 
Dieser  Logos  ist  Person,  ist  wahrer  Gott  und  wahrer  Mensch, 
er  ist  das  Prinzip  der  kosmischen  Ordnung  ^',  er  ist  leben- 
dige, tätige  Kraft,  er  ist  der  auf  ihn  angelegten  Seele  zu- 
gleich Gegenstand,  Mittel  und  Ursache  der  Erkenntnis  Got- 
tes und  des  Heiles  in  ihm.  Das  Tor  der  Mystik  als  Speku- 
lation und  Frömmigkeit  war  weit  aufgetan,  und  es  gab 
einen  Kanon,  an  dem  gemessen  die  Mystiker  in  wahre  und 
falsche  zerfielen. 

Wie  Alexandrien  war  auch  Cäsarea  in  Kappadokien  ein 
Zentrum  theologischer  Bildung  geworden.  Die  drei  großen 
Namen,  die  aus  ihm  hervorgingen,  alle  von  Origenes  stark 
berührt,  desgleichen  der  Verfasser  der  unter  dem  Namen 
Makarius  dr's Ägypters  laufenden  Schriften^",  kommen  der 
Mystik  in  ungleichem  Abstand  nahe. 

Basilius  (ca.  329—379),  der  Asket  und  Gesetzgeber  des 
morgenländischen  Mönchtums,  trägt  mit  seinem  theologi- 
schen und  kirchenpolitischen  Kampf  gegen  den  Arianismus 
zugleich  einen  philosophischen  aus.  Gegen  seinen  Wider- 
sacher Eunomins,  einen  skeptischen  Nominahsten  von  rein- 
ster Prägung,  der  in  den  Begriffen  und  Distinktionen  der 
menschlichen  Erkenntnisarbeit,  der  Metaphysik  zumal,  nur 
Schall  und  Rauch  findet,  da  ja  Gott,  der  Ungewordene, 
durch  das  Ungewordene  im  Menschen  wesenhaft  und  un- 
mittelbar erkannt  werde,  gegen  diesen  ontologischen  My- 
stizismus behauptet  Basilius,  der  Platonische  Realist,  die 
entsprechende  Wirklichkeit  des  im  Begriff  erfaßten  Inhalts, 
aber  auch  die  Unzulänghchkeit  und  bloße  Mittelbarkeit  un- 
serer Gotteserkenntnis.  Nicht  sei  Gott,  wie  Eunomins  meine, 
unmittelbar  und  komprehensiv  in  der  Substanz  seines  An- 
sich  zu  begreifen,  sondern  auf  dem  diskursiven  Wege  der 
Vernunft  (xar'  lirivoiav)  sei  ein  komplexer,  zusammenge- 
setzter Begriff  des  einheitlichen,  einfachen  Gottwesens  zu 
gewinnen,  der  zu  diesem  sich  verhalte  wie  das  Spiegelbild 
der  Sonne  im  Wasser  zum  Gestirn  selbst  ".  Basilius  ist 
nicht  ohne  Vertrauen  in  die  Erkenntniskraft  der  alogischen 
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Organe  im  Menschen,  aber  als  Freund  des  Nicht-Ich,  der 
sich  an  die  Objektivität  des  Draußen  hält,  an  die  Spuren 
Gottes  im  Kosmos  und  den  Inhalt  der  Offenbarung,  weicht 
er  den  mystischen  Folgerungen  dort,  wo  sie  naheliegen, 
deutlich  aus.  Die  Betrachtung  des  eigenen  Geistes,  der  wie 
das  Auge  nicht  sich  selbst,  immer  nur  das  andere  sehen 
könne,  gestattet  nicht,  etwa  nach  Art  der  Platonisch  ge- 
richteten Mystik,  die  Wahrnehmung  der  ihm  ideell  oder 
wesenhaft  innewohnenden  Gottheit,  nur  den  Schluß  auf 
analoge  Bestimmungen  des  Gottesbegriffs  wie  Unkörper- 
lichkeit  und  Unräumlichkeit.  Zuweilen  freihch  spitzt  sich 
für  Basilius  der  Ausdruck  für  Gottes  Unbegreiflichkeit  ganz 
im  Sinne  mystischer  Axiome  zu,  so  etwa  in  dem  Satze,  die 
Kenntnis  des  göttlichen  Wesens  bestehe  in  der  Einsicht  von 
seiner  Unbegreiflichkeit  ^^. 

Näher  als  Basilius  kommt  sein  Freund  Gregor  von  Na- 
zianz  (gest.  373/4)  ^^,  der  bukohsche  und  wiederum  kampf- 
gewillte Schöngeist  und  Rhetoriker,  besonders  aber  des  Ba- 
silius Bruder  Gregor  von  Nyssa  (gest.  ca.  394)  ^*  der  mysti- 
schen Doktrin.  Bei  ihnen  beiden  empfängt  der  menschliche 
Nus  Charakter  und  Funktion  eines  Mediums,  in  dem  sich 
Gott  und  Mensch  berühren.  Wie  das  Auge,  sagt  der  Nys- 
sener,  durch  das  Sonnenhafte  seiner  Anlage  das  ihm  grund- 
verwandte Licht  aufnimmt,  so  sei  in  der  menschhchen  Na- 
tur ein  dem  Göttlichen  stammverwandtes  {ovyy£V7]g)  Et- 
was, mit  dem  ein  Füreinander  der  Beziehung,  des  Strebens, 
der  Gemeinschaft  begründet  ist.  Der  Mikrokosmos  Mensch 
beschließt  in  sich  das  Anorganische,  das  Vegetative,  Ani- 
malische und  die  Vernunft  des  Engels.  Darin  besteht  seine 
Gottebenbildlichkeit,  daß  aus  seiner  ungezeugten  Psyche  — 
so  wie  aus  dem  ungezeugten  Vater  der  Logos  und  aus  beiden 
wiederum  der  Geist  —  das  intellektuelle  Wort  {Xöyog  vosgög) 
in  einer  Art  geistiger  Zeugung  hervorgeht,  indes  aus  beiden 
und  über  beiden  der  Nus  hervorstrahlt  und  alles  durch- 
waltet ^^.  Es  gibt,  wenn  auch  nicht  ein  volles  Begreifen,  so 
doch  ein  unmittelbares  Schauen  Gottes  schon  für  den  Men- 
schen im  Diesseits.  Man  glaubt  sich  bei  dieser  metaphysi- 
schen Psychologie  vor  das  spätere  Theorem  vom  Seelen- 
grund in  der  lateinischen  und  deutschen  Mystik  versetzt  **. 

Das  folgenschwere  Bündnis  zwischen  der  Urbotschaft  von 
Jesus  und  dem  griechischen  Denken,  ein  Bündnis  fremder 
Welten,  war  geschehen  und  von  der  östlichen  Kirche  be- 
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siegelt.  Immer  kühner  wagt  sich  auch  in  christhchen  Krei- 
sen die  antike  Spekulation  hervor,  wofür  Synesius  von  Ky- 
rene  (geb.  zwischen  370  und  375,  gest.  etwa*^413)  mit  seinen 
orphischen  Tönen  und  der  phönizische  Bischof  Nemesius 
von  Emesa  (um  400—450)  Beispiele  sind  «'.  Die  Form,  in 
der  das  hellenische  Denken  die  christliche  Verkündigung 
umklammerte,  war  die  auf  Piaton  getaufte  Spätgeburt  deka- 
denter Pantheistik.  Die  Strömung  aus  dem  Judentum  lief 
mit  der  aus  dem  Griechentum  zusammen,  nicht  zur  fried- 
lichen Vermengung  in  einer,  sondern  vergleichbar  einer  ver- 
zweigten Deltamündung,  in  der  die  einzelnen  Läufe  sich  fin- 
den und  wieder  verlassen,  sich  kreuzen  und  sich  fliehen,  um 
am  Ende  doch,  ungeachtet  ihres  Abstands,  dem  gleichen 
Meere  zu  verfallen.  Christentum  und  Neuplatonismus  liefen 
in  der  Mystik  aus,  und  der  Genius  der  Geschichte  hat  dafür 
gesorgt,  daß  nach  all  den  Kämpfen  um  die  Selbstbehaup- 
tung beider  Gegner  doch  ein  Sieger  auf  der  Walstatt  blieb. 
Was  ihm  von  seiner  ersten  Rüstung  verloren  ging,  das  er- 
setzte er  aus  der  des  Partners,  und  so,  ein  wunderlicher  An- 
blick, trägt  er  als  müde  Karyatide  an  dem  Tempel  west- 
östlicher Formen,  von  dem  man  nicht  weiß,  ob  er  Christi 
oder  Piatons  ist.  Dieser  Mann,  der  sich  den  Namen  des  Dio- 
nysius  Areopagita  (Apostelgesch.  17,  34)  beigelegt,  hat  — 
wohl  gegen  das  Jahr  500  hin  —  Bücher  abgefaßt,  die  sich 
mit  dem  Nimbus  ihres  Autornamens  eine  helle  Bahn  durch 
die  Jahrhunderte  brachen.  Wer  ist  er  ?  Ein  Kompilator,  ein 
Plagiator,  der  in  den  Gleisen  der  Mysteriosophie  des  Jam- 
blichos  Heidnisches  mit  Christlichem  in  eine  Zwitter- 
mache koppelt,  für  die  er  sich  den  philosophischen  Grund- 
stoff dem  Proklos  entnommen  ^f.  Nicht  ihres  Wertes,  aber 
ihrer  Wirkung  wegen  muß  unser  Überblick  bei  ihr  verweilen. 
Das  göttliche  Sein  ist  absolut,  in  Begriff  und  Ausdruck 
nicht  zu  fassen.  Es  ist  das  vollkommen  Gute,  mit  dem  ver- 
glichen alles  sonst  ein  Nichtgut  ist;  es  ist  die  letzte  Einheit, 
die  jede  andre  Einheit  verursacht;  es  ist  die  Substanz,  die 
von  jeder  andern  wesentlich  verschieden;  es  ist  die  Ver- 
nunft, die  jeder  andern  unbegreiflich:  was  keinem  gegeben 
ist  auszusprechen.  In  ewigem  Stillschweigen  verharrt  der 
Überseiende,  Übervollkommene,  Übergute  ^^.  Und  dieser 
absolut  Transzendente,  für  den  schon  die  Aussage,  daß  er 
ist,  Befleckung  bedeutet,  sei  dennoch  die  Ursache  alles  Sei- 
enden, und  wir  müßten  ihr  als  solcher  wiederum  alle  die 
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Vollkommenheiten,  die  sich  im  Bereiche  ihrer  Wirkung  fin- 
den, zuschreiben.  Notgedrungen  tun  wir  dies,  weil  unser 
Geist  zur  Befassung  mit  seiner  und  der  Welt  letzten  Ur- 
sache bestimmt  ist,  aber  dennoch  soll  es  mit  der  steten  Ein- 
sicht in  die  Unzulänglichkeit  unserer  begrifflichen  Ope- 
ration geschehen.  So  bemüht  sich  derMensch  mit  Ja  und  Nein 
zugleich,  mit  Behauptung  und  Verneinung  um  den  Begriff 
vom  Unbegreifhchen  '°.  Die  kataphatische  (bejahende) 
Theologie  sagt  von  ihm  alle  Vollkommenheiten  aus,  die 
apophatische  (verneinende)  wiederum  negiert  sie,  um  nicht, 
weilwirnurgeschöpflichVollkommenes  kennen,  das  schlecht- 
hin Erhabene  in  der  Reinheit  seines  An-sich  zu  vertrüben  '^. 
Am  Ende  ist  die  überseiende  Gottheit  {vrctQovoa  ^EÖrrjg) 
beiden  Wegen  unserer  Dialektik  überlegen,  unerreichbar, 
aber  dennoch  ist  der  Weg  der  Verneinung  zu  ihr,  der  letzten 
prädikatlosen  Allursache,  vorzüglicher  und  würdiger  '^.  In 
ihr,  die  das  Gute  und  Schöne  in  Einem  ist,  ruhen  von  ewig 
die  schöpferischen  Urbilder  {naQaÖEiyfiaTa)  der  Dinge,  die 
als  Wesenspender  {ototonoiol  jLöyoi)  alles  Geschöpfliche 
tragen.  Denn  Gottes  Güte  —  er  ist  ja  der  gutwirkende 
{dyaO-oEQyo^)  Eros  des  Seienden  —  bringt  in  rastlosem 
Überströmen  die  Welt  hervor,  damit  sie,  nach  der  Emp- 
fänglichkeit ihrer  gestuften  Sphären,  an  ihr  Anteil  habe,  in- 
des sie  selbst  doch,  in  ihrer  unendHchen  Einheit  und  Fülle, 
in  sich  verbleibt,  sowenig  sich  verlierend  oder  schwächend 
wie  die  Stimme,  die  von  vielen  gehört,  das  Licht,  das  von 
vielen  gesehen  wird  '^.  Aus  Gott,  der  (wie  bei  Aristoteles) 
Materie  und  Form,  Quelle  und  Mündung  zugleich  ist,  ent- 
fließt die  Welt,  um  zu  ihm  zurückzukehren.  Der  Weltent- 
stehungsprozeß ist  ein  Ausgang  Gottes  aus  der  Wesenheit'^. 
Gott  ist  das  allgemeine  Sein,  er  ist  alles  und  er  wird  in  allem, 
ja  das  Sein  der  Dinge  ist  eben  jenes  göttliche  Übersein,  in- 
sofern es  von  ihm  verursacht  ist  '^.  In  alle  Wesen  ergießt 
Gott  seine  Kraft,  ohne  doch  in  ihnen  aufzugehen  —  ,,er 
tritt  ins  All  hinaus  und  bleibt  doch  bei  sich  selbst"  '^  Auch 
die  Welt  bleibt  bei  ihm  —  denn  in  ihrem  Ausgang  bleibt  sie 
gehalten  vom  Band  seiner  Güte,  an  dem  sie  wiederum  zu 
ihm  zurückkehrt.  Der  Dinge  Urgrund  ist  auch  ihr  Ziel  ^', 
denn  jene  Ideen,  kraft  welcher  sie  geworden,  waren  zweck- 
erteilend, vorherbestimmend  —  christlich  gesagt  Rat- 
schlüsse Gottes  '^.  Gottes  Selbstbewegung  ist  der  Welt- 
prozeß, der  Rücklauf  des  Seienden  ein  mystischer  Fluktus 
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nach  dem  wiederzugewinnenden  Gott.  Ihn  sucht,  was  Ver- 
nunft und  Verstand  hat,  auf  dem  Wege  der  Erkenntnis; 
was  niedriger  von  Art,  auf. dem  Wege  der  Sinneserfahrung; 
das  übrige  mit  vitaler  Bewegung  oder  gemäß  seiner  eigen- 
tümhchen  Beschaffenheit  '0.  Diesem  Weltverlauf  wird  ein 
ethischer  Charakter  zugesprochen.  Nicht  dynamisch  nur, 
auch  sittlich  ist  der  Kosmos  von  Gott  durchwaltet,  der 
egog  und  dydnT]  ist,  iQaorög  und  äyairriTÖig^  Quell  und  Ziel  des 
allgemeinen  Liebesdrangs. 

Diese  Weltbetrachtung  ist  im  Wesen  neuplatonisch.  Es 
galt  nun,  sie  mit  der  Lehre  und  Praxis  der  Kirche  zu  ver- 
klammern. Diesen  zweiten  Bestand  hat  der  Areopagite 
unter  die  Herrschaft  zweier  Begriffe  gestellt,  die  den  Jüngern 
neuplatonischen  Systemen  und  dem  zeitgenössischen  Chri- 
stentum gemeinsam  waren:  dem  der  Hierarchie  und  des 
Mysteriums. 

Um  Gott  als  den  Mittelpunkt  lagern  in  konzentrischen 
Sphären  die  kontinuierlich  absteigenden  Reihen  peripheri- 
scher Wesensordnungen,  von  denen  je  die  höhere  reinigend, 
erleuchtend  und  vervollkommend  auf  die  nächste  hinab- 
wirkt, um  sie  vermittelnd  ans  höchste  Prinzip  zu  ketten  und 
zu  ihm  hinauf-  und  zurückzuleiten  ^°.  Die  Hierarchie  des 
Himmels  wird  nachgebildet  von  der  kirchlichen,  deren  drei 
Ordnungen  die  Mysterien,  die  spendenden  Organe  und  die 
Empfänger  der  Gnade  und  Weihung  sind  ^^.  Der  höchste 
Hierarch  ist  Jesus,  sein  Gottmenschentum  das  Prinzip  der 
Vergottung  {d-Eiayoig),  die  sich  in  der  mystischen  Erhebung 
als  der  Selbstmitteilung  Gottes  an  den  Menschen  vollzieht. 
Als  die  Macht,  die  im  Universum  alle  Teile  mit  dem  Ganzen 
zusammenstimmend  erhält,  hegt  er  auch  das  Menschen- 
wesen und  teilt  ihm  durch  das  Medium  der  kirchlichen 
Theurgie  seine  Kraft  und  Gottheit  mit^^^  Anderwärts  frei- 
lich scheint  es,  daß  die  Seele  ohne  Teilnahme  am  Mysterium 
über  die  Stufen  der  Reinigung,  Erleuchtung  und  Vollendung 
zur  mystischen  Einigung  gelangen  und  ihre  natürlichen 
Fähigkeiten,  Denken  und  Wollen,  übersteigend,  Gott  als 
den  Urgrund  ihres  Seins  erfassen  kann  ^^. 

Die  Gedanken  des  Pseudonymos  über  die  mystische  Be- 
wegung des  Alls  zur  Gottheit,  die  sein  System  bei  allen  logi- 
schen Blößen  wirksam  hervorkehrt,  sind  ungefähr  die  fol- 
genden. 

L  Die  organische  Welt  behauptet  sich  durch  die  bare 
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Teilnahme  am  Sein  gegen  das  Nichtsein.  In  der  pflanzHchen 
Natur  herrscht  die  kosmische  Bewegung  zum  Ur-Sein  hin 
als  vegetativer  Lebenstrieb,  in  der  animalischen  Natur  als 
sinnliche  Empfindung  und  Strebung  ^*. 

II.  Im  Menschen  wirkt  die  allgemeine  Bewegung  in  drei 
Erkenntnisformen : 

a)  Die  Seele  sucht  das  Sinnliche  als  Symbol  des  absolut 
Guten  und  Schönen;  die  Vernunft  gelangt  durch  Abstrak- 
tion von  den  Symbolen  der  Erscheinungswelt  zu  Begriffen; 
von  hier  aus  nähert  sich  die  Erkenntnis  in  immer  mehr  sich 
vereinfachender  Anschauung  der  absoluten  Ursache  des 
Universums  ^^.  Dies  ist  die  gerade  Bewegung  der  Seele  zum 
Absoluten. 

b)  In  der  zweiten  Form  bedarf  die  Erkenntnis  nicht  mehr 
der  empirischen  Anknüpfung  an  die  Erscheinung:  sie  ver- 
fährt dialektisch,  aber  schon  berührt  von  Kräften,  die  von 
oben  her  mitwirken  ^^.  Dies  ist  die  spiralförmige  Bewegung 
zu  Gott,  der  ,, Schraubengang"  der  Seele. 

c)  Die  höchste  Erkenntnisform  ist  die  mystische  Eini- 
gung mit  Gott,  die  kreisförmige  Bewegung  ^'. 

III.  Gott  erkennt  sich  selbst  ohne  Bewegung.  Er  ist  die 
einfache,  wesentliche  Wahrheit.  In  dem  Grade,  als  die  in- 
telligenten Wesen  ihn  erkennen,  ordnen  sie  sich  auch  dem 
Reich  der  Wahrheit  und  wandellosen  Einerleiheit  ein  ^^.  Sie 
erreichen  dieses  Ziel  nicht  ohne  Ersterben  der  Erkenntnis- 
kräfte, der  Sinne,  der  Vernunft  und  aller  Begehrung.  Nur 
der  mystischen  „Unwissenheit"  erscheint  das  Licht  der 
höchsten  Erkenntnis  ^^. 

Das  Übel  hat  in  diesem  Bau  keinen  Raum.  Es  ist,  wie  bei 
allen  Neuplatonikern,  ein  Nichts,  ein  Mangel  des  Guten, 
und  nirgends  hält  es  die  Dynamik  der  Vergottung  auf. 

Der  Widerspruch  derAreopagitischen  Religion  mit  dem 
historischen  Christentum  liegt  zutage.  1.  Die  freie  sittliche 
Persönlichkeit  Gottes  steht  nicht  mehr  über  dem  Weltpro- 
zeß. 2.  Die  emanatistische  Kosmogonie  führt  zu  einer  ver- 
feinerten Naturreligion.  3.  Für  die  Heilsgeschichte  ist  lo- 
gisch nicht  mehr  Platz;  die  historische  Erscheinung  Jesu 
wird  bedeutungslos;  die  Christologie  verflüchtigt  sich  zur 
Logoslehre.  4.  Die  kontemplative  Ethik  vernachlässigt  die 
Begriffe  Freiheit  und  Verantwortlichkeit;  sie  birgt  die  Ge- 
fahr des  Quietismus  und  einer  sozial  unfruchtbaren  Iso- 
lierung des  Individuums,   Der  Areopagite  aber  lebte  fort 
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—  bis  ZU  Thomas  v.  Aquin,  der  ihn  an  fünfhundert  Stellen 
zu  Worte  kommen  läßt,  bis  zu  Luther,  der  ihm  mit  kräf- 
tigem Gelächter  den  Abschied  gibt,  bis  zur  Gegenwart  als 
ein  Ferment  der  katholischen  Dogmatik. 

Die  Gedankenarbeit  der  griechischen  Theologen  und  des 
Areopagiten  mündet  in  den  zusammenfassenden  Syste- 
matikern Maximus  Confessor  (gest.  662)  und  Johannes  Da- 
mascenus  (gest.  ca.  754)  aus.  Schon  mit  Athanasius  war  das 
Verhältnis  von  Theologie  und  Philosophie,  von  Glaubens- 
stoff und  rationaler  Erwägung  zur  Scholastik  geworden, 
nun,  beim  Abschluß  der  Entwicklung,  hegen  gelehrte  Sy- 
steme wie  des  Damasceners  Summa  „Quelle  der  Wissen- 
schaft" vor,  in  denen  die  beiden  Wege  der  philosophischen, 
allmählich  mehr  Aristotelisch  argumentierenden  Gotteser- 
kenntnis und  der  mystischen,  sittlich  und  seelisch  zu  gewin- 
nenden Erfahrung  des  göttlichen  Weltgrundes  in  der  ^a'wats 
gleichbedeutend  nebeneinanderlaufen.  Mit  den  beiden  grie- 
chischen Scholastikern  übernahm  das  Abendland  den  Ge- 
danken vom  göttlichen  Beruf  der  Philosophie  als  der  Magd 
der  Theologie,  mithin  auch  die  philosophische  Begründung 
und  Erörterung  des  Mystikon  als  der  höchsten  religiösen 
Angelegenheit.  Längst  vor  dem  Ausklang  der  griechischen 
Scholastik  aber  war  anderwärts  ein  Quell  entsprungen,  der 
breit  und  mächtig  mit  dem  östlichen  Zufluß  zusammentraf 
und  im  Verein  mit  ihm  der  Mystik  ein  weites,  tiefes  Strom- 
bett grub. 
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Eine  Darstellung  der  Mystik  Augustins  ^"  kann  auf  dop- 
pelte Weise  verfahren :  genetisch  entlang  der  zeitlichen  AI)- 
folge  seiner  Schriften,  systematisch  durch  eine  sachbedingte 
Aufordnung  des  mystischen  Ertrags  seines  Denkens.  Beide 
Wege  haben  ihre  Mängel:  der  eine  führt  zu  Wiederholungen, 
der  andere  zur  Konstruktion  einer  Organik,  die  mit  der 
Sache  selbst  nicht  gegeben  ist.  Philosophie-  und  Dogmen- 
geschichte pflegen  auf  die  Verschiedenheit  und  Divergenz 
der  Augustinischen  Gedankenreihen,  auf  den  Unterschied 
zwischen  der  persönhch-spontanen  und  der  aus  polemischer 
Nötigung  erwachsenen  Produktion  hinzuweisen.  Die  metho- 
dischen Schwierigkeiten,  die  hierin  gegeben  sind,  vermehren 
sich  für  die  Behandlung  des  Mystikers  Augustin,  einmal  des- 
halb, weil  Augustin  selbst  keinen  Begriff  der  Mystik  liefert, 
fürs  andere,  weil  die  Fülle  dessen,  was  als  Mystik  gelten 
kann,  durchs  Ganze  seines  Denkens  verwoben  erscheint. 
Die  Beschränkung,  zu  der  wir  in  unserm  Fall  genötigt  sind, 
richtet  sich  vor  allem  nach  der  Befruchtung  der  scholasti- 
schen Mystik  durch  Augustin.  Wir  versuchen  einen  Aufriß 
von  ungefährer  Systematik,  der  sich  an  die  eigene  Weisung 
des  Denkers  in  seinen  Retractationes,  einer  kritischen  Rück- 
schau auf  sein  Lebenswerk,  gebunden  hält:  man  müsse  bei 
der  Lesung  seiner  Schriften  auf  die  Zeit  und  den  Anlaß  ihrer 
Entstehung  Rücksicht  nehmen. 

Die  lateinischeVäterlehre  vor  Augustin,  zum  großen  Teil 
eine  Verteidigung  des  römischen  Westens  gegen  den  Aria- 
nismus,  zehrt  in  ihrer  Spekulation  von  der  griechischen. 
Kaum  einer  aus  ihnen  ist  als  Mystiker  anzusprechen,  und 
was  sich  etwa  an  Mystik  in  ihren  Schriften  findet,  ist  er- 
erbtes Gut.  Als  selbständiger  Schritt  auf  unserer  Linie  ist 
vielleicht  der  Psychologismus  des  Tertullian  (geb.  ca.  160) 
anzusehen.  Als  fanatischer  Gegner  der  Gnosis  und  aller 
Philosophie  hat  sich  dieser  Punier,  der  sich  selbst  als  „Mann 
des  Streites  und  der  Flammen"  fühlte  —  „ich  Ärmster,  ich 
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brenne  immerfort  im  Fieber  der  Leidenschaft"  —  auf  die 
Ursprünglichkeit  seiner  turbulenten  Seele  geworfen.  Wem 
allein  er  nach  allem  Trug  der  Schulen  und  Magister  lauschen 
wollte,  das  war  die  unverbildete  Urstimme  des  Seelischen, 
jenes  letzte  überwältigende  Zeugnis  für  Gott,  das  aus  der 
,, unwissenden,  unbeholfenen,  unerfahrenen  Seele,  wie  sie  da 
eben  von  der  Gasse,  von  der  Straßenecke,  von  der  Werk- 
statt kommt"  ^1,  auf  die  brennendste  Frage  des  Daseins 
Antwort  gibt.  Zwei  Jahrhunderte  vor  Augustin  kündigt 
sich  hier  die  inbrünstige  Selbstschau  an,  mit  der  dieser 
Größere,  gleicherweise  Punier  von  heißem  Geblüt,  dem 
Abendland  den  Quell  einer  neuen  Fühlweise  entbunden  hat. 
Anders  als  Tertullian  aber  lebt  und  webt  er  in  Philosophie, 
und  auch  die  kaum  noch  sagbaren  Inhalte,  die  aus  den  er- 
schütterten Tiefen  seines  Ich  hervorgebrochen  —  mit  Fug 
ist  hier  einmal  das  Wort  vom  mystischen  Erlebnis  zu  ge- 
brauchen —  unterwirft  er  der  philosophischen  Betrachtung. 
Die  Fäden  seines  Riesenwerkes  schießen  ihm  von  innen  so 
reich  wie  von  außen  her  zusammen.  Seelisch  und  geistig 
rückt  er  die  Grenzen  der  Menschheit  hinaus,  und  die  Kul- 
turen, die  verschiedenen  Arten  von  Menschentum,  die  in 
ihm  zu  e  i  n  e  r  Flamme  zusammenschlagen,  erfahren  ihren 
Ausgleich  im  Denken  und  Fühlen  seiner  mystisch  gerich- 
teten Persönlichkeit.  Indem  wir  Leben  und  philosophische 
Entwicklung  Augustins  als  bekannt  voraussetzen,  wenden 
wir  uns  unverweilt  dem  mystischen  Ertrag  seiner  Bücher 
zu.  Die  Frage,  ob  das  ergiebigste  unter  ihnen,  die  Confes- 
siones  (um  400),  eine  historisch  völlig  verlässige  Selbstschau 
bieten,  tritt  für  unsere  Zwecke  zurück  hinter  der  Bedeutung 
ihrer  baren  Gegebenheit. 

Der  herrschende  Eindruck  beim  Entgegentreten  Augu- 
stins ist  der  des  Suchenden.  Umgetrieben  von  den  Rätseln, 
den  qualvollen  Widersprüchen  und  sich  kreuzenden  Stre- 
bungen des  Ich,  ist  er  unterwegs  nach  dem  stillenden,  lösen- 
den, seHgen  Ziel.  Er  selbst  ist  sich  zum  Rätsel  geworden, 
und  der  Mensch  überhaupt  ist  ihm  ein  tiefer  Abgrund  ^-. 
Eine  unerträgliche  Spannung  zwischen  dem  Innen  und 
Außen,  Subjekt  und  Objekt,  Ich  und  Gott  drängt  nach 
Ausgleich.  Mit  dem  Bedürfnis  des  Ruhelosen  aber  wächst 
dank  Ereignissen,  die  als  Gnade  und  Führung  empfunden 
werden,  auch  der  Glaube  nach  Befriedung  im  Berühren 
mit  dem  Göttlichen.  Wo  ist  es  zu  erfassen  ?  Das  Weib  suchte 
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nicht  nach  der  verlornen  Drachme,  wenn  sie  nicht  ihrer  sich 
erinnerte  ^^  —  so  tragen  wir  ein  Bild  von  Gott  im  Innern, 
und  hier,  im  Bewußtsein,  ist  er  dank  dieses  Bildes  auch  be- 
rührlich:  „Ich  finde  dich  darin,  wenn  ich  deiner  eingedenk 
bin."  Der  Gefundene  aber  ist  ein  anderer  als  der  Suchende, 
denn  die  neue  Stimme  antwortet  der  alten  nicht  immer  zu 
Gefallen.  ,,Der  ist  dein  bester  Diener,  dem  nicht  so  sehr 
daran  gelegen  ist,  von  dir  zu  hören,  was  er  selber  will,  als 
vielmehr  das  zu  wollen,  was  er  von  dir  hört"  ^^.  Tatsache 
und  Art  der  Augustinischen  Mystik  sind  im  wesenthchen 
hiemit  schon  bezeichnet:  Es  gibt  eine  Berührung  des  Men- 
schen mit  Gott  im  Bewußtsein,  ihre  Elemente  aber  sind 
nicht  identisch.  Mit  demselben  Recht,  mit  dem  Augustin 
die  ganze  Philosophie  als  die  doppelte  Frage  nach  der  Seele 
und  nach  Gott  bezeichnet  ^^,  kann  auch  seine  Mystik  als 
Erzeugnis  dieser  polaren  Spannung  erwogen  werden.  Der 
Drang  nach  ihrer  Lösung,  der  das  Ferment  aller  Mystik  ist, 
wirkt  konvergierend  auf  die  Grundvermögen  der  Persön- 
lichkeit und  ihre  Strebungen  nach  Einheit,  Wahr- 
heit und  Beseligung. 

In  dieser  dreifachen  Hinsicht  erweist  das  philosophische 
Bemühen  Augustins  seine  Richtung  auf  die  Mystik.  Un- 
geachtet der  Widersprüche  in  seiner  Natur,  die  sich  in  sei- 
nem Gedankenbau  als  Antinomien  wiederholen,  ungeachtet 
auch  des  offenen  Blickes,  mit  dem  er  die  Vielförmigkeit  des 
Wirklichen  umspannt  und  würdigt,  ist  er  von  der  Idee  der 
Einheit,  der  einheitlichen  Verursachtheit  und  Zielstrebig- 
keit alles  Seienden  nicht  weniger  beherrscht  als  seine  neu- 
platonischen Meister.  Sein  heißt  Eins  sein,  und  es  findet 
sich  kein  Wesen,  das  nicht,  um  etwas  zu  sein,  nach  der  Ein- 
heit strebte  ^^.  Harmonistische  Tendenz,  die  freilich  weitab 
vom  Optimismus  eines  Origenes  die  Kluft  im  prädestinierten 
Endschicksal  von  Gut  und  Bös  schauerhch  offen  läßt,  zeigt 
sich  schon  in  dem  frühen  Dialog  De  ordine,  wo  das  Einheit- 
streben im  Geschaffenen  und  im  Ausdruck  des  Mensch- 
lichen, im  künstlerischen  und  intellektuellen,  im  ethischen 
und  sozialen  Leben  aufgewiesen  wird  *'.  —  Zahllos  wie  die 
Äußerungen  des  Einheitstrebens  sind  bei  Augustin  die- 
jenigen des  Wahrheitstrebens  ^^,  der  zweiten  persönlichen 
Wurzel  seiner  Mystik.  Ohne  seinen  Wahrheitsbegriff  hier 
schon  in  Rede  zu  stellen,  sei  nur  der  intellektualistische 
Charakter  seines  Frömmigkeitsideals  betont.  „Glücksehges 
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Leben  ist  Freude  an  der  Wahrheit"  ^^  ,,Wo  immer  ich  die 
Wahrheit  fand,  da  fand  ich  dich,  meinen  Gott,  der  du  die 
Wahrheit  selbst  bist .  .  ."  ^o"  „Als  die  Wahrheit  waltest  du 
über  allen,  die  Bescheid  bei  dir  suchen,  und  antwortest  allen 
zugleich,  so  verschiedenen  Bescheid  sie  suchen"  ^^^.  Die 
Liebe  Gottes,  die  er  meint  und  lehrt,  ist  der  amor  intellec- 
tualis,  der  aus  dem  griechischen  Denken  ins  Neue  Testa- 
ment übergangen  und  also  für  die  christlichen  Anhänger  der 
neuplatonischen  Richtung  kanonisches  Ansehen  hat.  Schon 
die  ethische  Psychologie  und  Güterlehre  Augustins  ist  von 
diesem  griechischen  Intellektualismus  durchsetzt  und  läßt 
die  Liebe  und  das  Erkennen  in  wesentlichem  Wechselbezug 
erscheinen.  Ein  Gut,  sagt  er,  das  nicht  gebebt  wird,  kann 
niemand  völlig  besitzen  oder  erkennen,  hinwiederum  sei  das 
selige  Leben  nichts  anderes  als  der  Besitz  eines  Ewigen 
durch  dessen  Erkenntnis  ^^^.  Dieser  Gegenstand  aber  kann 
nur  Gott  sein,  und  jenes  cognoscendo  habere  ist  gleicher- 
weise mit  Liebe,  Leben  oder  Erkenntnis  zu  bezeichnen.  Die 
ästhetisch-intellektuahstischen  Interessen,  aus  denen  auch 
das  inbrünstige  Einheit-  und  Harmonie  verlangen  zu  ver- 
stehen, überwiegen  in  seiner  Theologie  noch  um  390,  als  er 
in  der  Einsamkeit  von  Tagaste  den  Wiedergewinn  des  katho- 
Hschen  Glaubens  in  seiner  Theorie  fruchten  läßt,  die  reli- 
giösen und  ethischen  Elemente  des  Christentums  ^^^,  und 
auch  die  entscheidende  Wirkung  der  Paulinischen  Briefe  auf 
sein  Innenleben  beläßt  doch  den  neuplatonischen  Charakter 
seiner  Erlösungslehre,  deren  Mittelpunkt  der  Logos  ist  ^"^. 
Auch  die  Lehre  von  der  Aneignung  der  Erlösung  durch  den 
lebendigen  Anschluß  an  die  Kirche  trägt  diesen  philosophi- 
schen Zug.  Der  Heilsweg  der  Autorität  (via  auctoritatis)  be- 
reitet nur  den  der  Einsicht  (via  rationis)  vor,  mit  dem  er 
schheßlich  zusammenläuft  ^^^,  und  ,,der  intellektualistisch- 
mystische  Glaubensbegriff"  des  credere  ipsi  veritati  (=  in- 
telligere)  ist  ohne  Rückblick  auf  Augustins  neuplatonische 
Periode  nicht  zu  verstehen  ^°^.  ,,Wir  glauben,  um  zu  er- 
kennen, nicht  erkennen  wir,  um  zu  glauben"  ^"'.  Der  Glaube 
ist  im  Grunde  nur  das  Mittel,  durch  das  wir  den  geschicht- 
lichen Inhalt  der  Religion  zum  Heil  der  Seele  werden  lassen, 
deren  letzte  Bestimmung  die  Erkenntnis  Gottes  ist.  Un- 
sterbliches Leben  ist  zwar  etwas  Großes,  aber  wenn  dieses 
Leben  keine  höhere  Erkenntnis  bringt,  so  gäbe  es  besser  gar 
kein  solches  Leben  ^^^.  —  Alle  persönlichen  Ergüsse  Augu- 
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stins  atmen  den  heißen  Drang  nach  BeseHgung.  Diese  Seite 
seines  Naturells  hat  ihn  auch  zum  Urheber  einer  Mystik  ge- 
macht, die  sich  von  allen  frühern,  auch  den  neuplatonischen 
Systemen,  durch  ihren  eudaimonistischen  Charakter  ab- 
hebt. Schon  der  Wahrheitsucher  ist  im  Grunde  nur  von  der 
Qual  des  Ungenügens,  in  der  der  Nichtwissende  befangen 
ist  1°^,  aufgejagt.  ,,Uns  muß  die  Wahrheit  frei  machen, 
wenn  wir  wahrhaft  selig  sein  sollen"  1^°.  Wissen  ist  ihm  eine 
Art  höheren  und  eigentlicheren  Lebens.  ,,Oder  was  hieße 
Erkennen  anders  als  im  Lichte  des  Geistes  heller  und  voll- 
kommener leben  ?"  ^^^  Das  berühmte  Wort  vom  unruhigen 
Herzen,  das  erst  in  Gott  Ruhe  finden  wird,  offenbart  den 
eudaimonistischen  Grundzug  der  Persönlichkeit  Augustins, 
aber  es  ist  weit  entfernt  vom  quietistischen  Ideal  Plotins, 
dessen  ,,Ruhe"  —  als  Bedingung  für  den  mystischen  Kon- 
takt mit  dem  Urwesen  —  die  volle  Passivität  ist;  der  Afri- 
kaner erstrebt  das  summum  honnm  als  Quelle  einer  affek- 
tiven Beglückung,  die  er  sich  nicht  ohne  tätigen  Wechsel- 
bezug von  Subjekt  und  Objekt  denken  kann.  Gott  und  die 
Gemeinschaft  mit  ihm  faßt  er  als  jinis  perficiens  non  inier- 
ficiens,  nicht  im  Sinn  von  Ende,  sondern  Vollendung.  Der 
Gottes  teilhaftig  gewordene  Geist  ist  selig  dadurch,  daß  er 
in  der  intelligiblen  Berührung  mit  ihm  in  seiner  Ewigkeit 
blüht,  in  seiner  Wahrheit  leuchtet,  in  seiner  Gutheit  sich 
freut  112. 

Dank  dieser  persönlichen  Artung  sog  Augustin  auch  den 
mystischen  Gehalt  des  Schrifttums  auf,  das  seine  geistige 
Entwicklung  vor  allem  beeinflußt  hat:  aus  der  neuplatoni- 
schen Philosophie,  deren  Macht  über  ihn  erst  in  spätem 
Jahren  abnimmt,  und  aus  den  Paulinischen  Briefen.  Da 
diese  beiden  Strömungen  in  ihm  sich  durchdrangen,  konnte 
nachmals  sowohl  die  Paulinische  wie  die  Platonische  Rich- 
tung der  mittelalterlichen  Mystik  auf  ihn  als  ihren  Meister 
sich  berufen.  Mit  Pythagoras  und  Piaton  so  vertraut  wie  mit 
Aristoteles  und  Plotin,  übermittelt  er  der  Epoche,  die  nach 
ihm  anhebt,  die  antike  Basis  für  die  philosophische  Re- 
flexion in  solcher  Breite,  daß  alle  Schulen  der  Nachwelt,  sie 
mögen  noch  so  sehr  auseinandergehn,  innerhalb  dieser  sei- 
ner Überlieferung  Raum  und  Nahrung  finden.  Ihre  Mystik 
ist  nur  die  Wiederholung  oder  Abwandlung  der  mystischen 
Motive  in  Augustins  Erkenntnislehre,  Theologie,  Christo- 
logie  und  persönlicher  Devotion. 
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Aus  seinen  skeptischen  Anfängen  löste  sich  Augustin 
durch  das  eindringende  Verständnis  vom  Wesen  der  Skepsis 
selbst.  Aus  ihr  zog  er  fürs  erste  die  Einsicht  in  die  auf  Er- 
kenntnis bedachte  und  ohne  Erkenntnis  unerfüllte  Anlage 
des  Geistes;  fürs  zweite  den  Schluß,  daß  der  Zweifler,  der 
wenigstens  seines  Zweifels  gewiß  ist,  doch  schon  ein  Stück 
Wahrheit  und  Gewißheit  und  also  die  Bürgschaft  für  ein 
festes  Objektives,  das  außer  Zweifel  steht,  in  sich  habe; 
daß  —  fürs  dritte  —  eben  darum  auch  der  Geist  nichts 
Besseres  und  Gewisseres  habe  als  sich^selbst.  Mag  ich  sonst 
nichts  wissen,  so  weiß  ich  doch,  daß  ich  denke  ^^^.  Die 
nächste  Folgerung  aus  diesem  von  Sokrates  schon  vorge- 
bahnten Ergebnis  der  Selbstbetrachtung  ist  für  Augustin 
das  Vertrauen  in  eine  objektive  Wahrheit,  welche  die  Ur- 
sache, nicht  die  Wirkung  unserer  Erkenntnis  ist  ^^*.  Diese 
Wahrheit  ist  von  Anfang  da,  ohne  den  Menschen  und  außer 
ihm,  und  sie  ist  für  ihn  zu  finden  ^^^.  Erkenntnis  kommt  aus 
dem  Zusammenwirken  des  Erkenntnisstoffes  und  des  Er- 
kennenden zustande  ^^^.  Es  gilt  nun,  um  den  Erkenntnis- 
vorgang zu  begreifen,  auf  die  Erforschung  der  Werkzeuge 
des  Erkennenden  einzugehn.  Die  vorgeschobensten  sind  die 
Sinne,  und  ihr  Stoff  die  sinnhchen  Dinge.  Von  ihnen  bringen 
die  Sinne  die  Botschaft  der  Reizung,  aber  der  Empfänger 
ist  ein  anderer:  die  Seele  (anima).  Sie  erst,  in  der  die  spe- 
zifischen Qualitäten  der  Sinneserkenntnisse  in  einer  neuen 
Einheit  aufgehen  ^^'^,  nimmt  wahr  (sentit) ^  und  insoweit  ist 
sie  der  ,, innere  Sinn".  Durch  ihn  erst,  nicht  durch  die  Kör- 
perlichkeit, kommt  der  Mensch  zur  Anschauung  des  Wah- 
ren, und  zwar  in  der  Weise,  daß  die  Seele  in  der  Befassung 
mit  sich  selbst  zur  Erkenntnis  ihrer  Anlage  und  der  a  priori 
in  ihr  ruhenden  Gegebenheiten  gelangt.  Es  sind  dies  zunächst 
die  menschlichen  Ideen  von  den  Dingen,  die  unwan- 
delbar gültigen  Abbilder  von  ihren  objektiven  Wesenheiten. 
Wenn  zwei  die  Wahrheit  einer  Aussage  einsehen,  so  kommt 
dies  nicht  dem  einen  vom  andern,  sondern  aus  der  persön- 
lichen Wahrheit  über  uns  (quae  supra  mentes  nostras  est,  in- 
commutabili  veritate)  ^i^,  die  also  faßbaren  Wesenheiten  aber 
gründen  in  den  göttlichen  Ideen,  und  diese  selbst  wie- 
derum —  nicht  eine  intelhgible  Welt  im  Sinne  Piatons  — 
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gründen  in  der  göttlichen  Wesenheit.  So  ist  im  Grunde  Gott 
selbst  das  Prinzip  der  menschlichen  Erkenntnis,  das  intelli- 
gible  Licht,  in  dem  und  von  dem  und  durch  welches  alles  auf 
inteUigible  Weise  uns  zustrahlt  "^.  Es  fragt  sich  nun,  ob 
Augustin  die  Absolutheit  des  Denkens  nicht  als  Kontakt 
mit  der  Gottheit  selbst  verstanden  und  also  einen  Ontologis- 
mus  vertreten  hat,  der  seine  Erkenntnislehre  zur  reinen 
Mystik  macht.  Anhänger  und  Gegner  dieser  Ansicht  von 
den  Zeiten  des  Thomas  v.  Aquin  bis  zur  Gegenwart  haben 
beide  eine  Reihe  von  Zeugnissen  für  sich,  deren  Widerspruch 
oder  Unklarheit  den  Streit  nicht  zur  Ruhe  kommen  las- 
sen ^^°.  Wie  dem  auch  sei,  an  dem  Einen  ist  nicht  zu  zwei- 
feln, daß  Augustins  Begriffe  von  Wahrheit,  Idee  und  Intel- 
lekt den  Prozeß  und  den  Inhalt  der  menschlichen  Erkennt- 
nis auf  Gott  als  ihren  Verursacher  zurückführen.  So  wird 
die  Erkenntnis  für  ihn  zur  unmittelbaren  Berührung  mit 
der  subsistenten  Wahrheit  Gott  und  somit  auch  ein  Vor- 
gang von  mystischem  Charakter.  Die  Verität  ist  im  mensch- 
lichen Geiste  praesidens^  hier  spricht  und  lehrt  sie,  hier  ist 
sie  zu  vernehmen  und  zu  schauen  —  nach  Maßgabe  des  sitt- 
lichen Zustands  ^^i.  Eben  dieser  letztere  Punkt  —  den  neu- 
platonischen Systemen  wohlvertraut  —  wendet  seine  Er- 
kenntnislehre vollends  ins  Mystische.  Die  Seele  als  Einheit 
aller  ihrer  Grundkräfte  wird  aufgefordert,  nicht  aus  sich 
auszugehen,  sondern  in  sich  zu  bleiben,  weil  ihr  die  Wahr- 
heit innewohnt  ^^^,  und  diese  selbst,  in  der  Gott  Subjekt 
und  Objekt  der  Erkenntnis  ist,  wird  aus  einer  Angelegenheit 
des  Intellekts  auch  eine  solche  des  Ethos.  Das  lumen  ratio- 
nis  internae  bedarf  zu  seiner  vollen  Auswirkung  einer  Inte- 
grität auch  des  Seehschen,  die  nur  „ganz  wenigen"  be- 
schieden ist  123. ,, Nicht  jedwede  vernünftige  Seele  schaut  sie 
(die  ewigen  Ideen),  sondern  nur  die  reine  und  heilige  .  .  . 
deren  Auge,  womit  jene  zu  schauen,  gesund,  unverletzt,  un- 
verdorben und  jenen  Dingen  ähnUch  ist,  die  es  schauen 
will  .  .  .  Sie  ist  Gott  am  nächsten,  wenn  sie  rein  ist,  und  je 
mehr  sie  mit  ihm  durch  Liebe  verbunden  ist,  desto  mehr 
wird  sie,  von  ihm  mit  jenem  Erkenntnislichte  gleichsam 
durchschüttet,  .  .  .  kraft  ihres  besten  Teils,  des  Grundver- 
mögens, ihres  Selbst,  nämlich  ihrer  Intelligenz,  jene  ewigen 
Ideen  schauen  und  findet  in  diesem  Anschauen  ihr  höchstes 
Glück"  124.  Augustin  hat  aber  trotz  aller  philosophischen 
Bemühung  und  der  differenzierten  Ausghederung  einer  die 
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ganze  Scholastik  und  Mystik  der  Nachzeit  bestimmenden 
Erkenntnislehre  immer  wieder  auf  die  letzte  Unlösbarkeit 
der  großen  Probleme  und  das  Unvermögen  der  Philosophie 
zur  vollen  Befreiung  und  Besehgung  des  Menschen  hinge- 
Nviesen  ^^^  und  es  die  letzte  Weisheit  des  Christen  genannt, 
seine  demütig  eingestandene  Unwissenheit  in  diesen  Dingen 
durch  die  viel  höhere  Erkenntnis  zu  überwinden,  wie  er  ohne 
sie  selig  werden  könne  ^^ß.  Durch  die  Verkettung  der  Er- 
kenntnisfrage mit  dem  ethischen  Wollen  (homines  =  volun- 
tates)  hat  er  die  Philosophie  dem  sittlichen  und  rehgiösen, 
im  Grunde  —  wie  sich  zeigen  wird  —  mystischen  Vermögen 
der  Seele  überantwortet.  Diese  ist  ihrem  Wesen  nach  ein 
Organ  der  göttlichen  Erfahrung,  das  nur  in  Gott  zu  sich 
selbst,  in  sich  selbst  zu  Gott  kommt. 

2.  DIE  METAPHYSISCHEN  GRUNDLAGEN  DER 
AUGUSTINISCHEN  MYSTIK 

Ihrer  Hauptmasse  nach  sind  Augustins  metaphysische 
Gedanken  die  neuplatonischen.  Über  seine  philosophischen 
Vorstufen  Pythagoras,  Piaton,  Aristoteles  und  Plotin 
hinaus  hat  er  freilich  im  Ringen  mit  den  großen  Häresien 
der  Zeit  und  in  der  Aneignung  der  altchristlichen,  besonders 
Paulinischen  Ideenbestände  und  der  Praxis  des  vulgären 
Katholizismus  eine  Theologie  ausgebaut,  die  trotz  ihrem 
neuplatonischen  Grundwesen  mehr  ist  als  nur  dieses.  Ihm 
verdankte  er,  wie  er  selbst  sagt,  die  Erkenntnis  und  An- 
erkenntnis einer  übersinnlichen  Wahrheit,  einer  intelligiblen 
Welt,  einer  rein  geistigen  Wirklichkeit,  mit  der  wir  irgend- 
wie verwandt  und  im  Zusammenhange  sind.  Er  war,  wie  es 
seine  Confessiones  ^^'  erzählen,  für  die  Mystik  der  intellek- 
tualen  Anschauung  der  Wahrheit,  die  ihm  Gott  ist,  gewon- 
nen. Der  kontemplative  Zug  aber,  kraft  dessen  er  nun  sein 
„Innerstes  betreten"  hatte,  war  forthin  der  herrschende  in 
ihm,  aber  nicht  der  einzige  seiner  beispiellos  umfänglichen 
und  dem  Aktivismus  in  Lehre  und  Leben  nie  erstorbenen 
Persönlichkeit.  Aus  seinem  Naturell  wie  aus  den  Bedürf- 
nissen der  Institution,  der  er  seine  Riesenkraft  verschrieben 
hatte,  ergab  sich  die  selbständige  Freiheit  im  Schalten  mit 
dem  philosophischen  Erbe,  das  ihm  zugefallen  war.  Seiner 
Macht  unterstand  er,  solang  er  lebte,  und  durch  tausend 
Kanäle  hat  er  es  der  Kirche  und  also  auch  der  abendländi- 
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sehen  Kultur  für  immer  zugeflößt,  aber  die  neuen  und 
andern  Elemente,  die  nicht  abzuweisen  waren,  wenn  das 
junge  Christentum  nicht  zur  Gedankenreligion  werden  und 
damit  dem  Schicksal  aller  Systeme  verfallen  sollte,  hat  er 
sowenig  ausgesperrt,  Philosophie  und  Religion  allmählich 
so  lauter  voneinander  scheiden  gelernt,  daß  er  die  Imma- 
nenz und  Eigenherrlichkeit  der  Entwicklungsmotive  in  der 
christlichen  Lehre  immer  mehr  freigab.  Gegen  Ende  seines 
Lebens  waren  ihm  Piaton  und  die  Platonici  in  einen  Abstand 
gerückt,  der  ihm  das  programmatische  Wort  gestattete: 
gegen  ihre  großen  Irrtümer  müsse  man  die  doctrina  chri- 
stiana  verteidigen  ^2^.  War  seine  Metaphysik  auch  Platoni- 
schen Geblüts,  so  erwiesen  sich  doch  die  fremden  Einflüsse 
von  Augustins  Persönlichkeit  und  der  dogmatischen  Tra- 
dition der  Kirche  her  machtvoll  genug,  um  der  Mystik,  die 
sie  hervorgebracht,  einen  Ausdruck  und  Reichtum  der  Züge 
zu  geben,  der  sie  deutlich  von  der  Plotinischen  trennt  und 
im  folgenden  Jahrtausend  unaufhörlich  Stämmlinge  von 
wechselnder  Spielart,  ja  widersprechender  Auswirkung  der 
Säfte  zeitigt. 

Augustins  Spekulationen  zum  Gottesbegriff  ^^^  sind  hier 
nur  nach  ihrer  Reichweite  ins  mystische  Gebiet  von  Belang. 
Er  leitet  ihn  vom  Substanzbegriff  her  und  hat  ihn  mit  dem 
der  Persönlichkeit  in  Einklang  zu  bringen,  ein  Unterneh- 
men, das  ihm  so  gut  und  nicht  besser  gelungen  ist,  als  es  das 
Wesen  der  Sache  zuläßt.  War  er  aber  aus  der  frostigen 
Zone  der  ontologischen  Bestimmungen  einmal  zur  Prädikat- 
setzung und  persönlichen  Füllung  des  summum  bonuni  vor- 
gedrungen, hat  er  mit  dem  Einbau  der  Trinitätslehre,  voll- 
ends mit  dem  Verfolg  des  Göttlichen  im  Kosmos  und  im 
Menschen  den  Boden  des  Rehgiösen  betreten,  so  glänzt  der 
Reichtum  seiner  Ideen  und  die  Glut  seiner  Empfindung  in 
beispielloser  Kraft  und  Fülle.  Der  Drang,  Gott  als  Sinn  und 
Ziel  des  Menschlichen  zu  verstehen,  orientiert  sein  Denken 
überall  der  Mystik  zu,  und  sie  wird  aus  philosophischen  An- 
fängen immer  mehr  zur  religiösen,  gegen  den  Pantheismus 
fast  lückenlos  durch  die  Treue  zum  kirchlichen  Lehrbegriff 
abgesichert.  „Gott  und  die  Seele  verlange  ich  zu  kennen, 
nichts  weiter,  nichts  sonst  überhaupt."  Gott  ist  der,  über 
dem,  außer  dem,  ohne  den  nichts  ist  und  durch  den  alles, 
weil  es  durch  sich  selbst  nicht  bestehen  könnte,  zum  Sein 
strebt;  er  ist  das  Wahre,  das  Gute,  das  Schöne  ^^^.  Der  U7ius 
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deus  aber  ist  auch  trinus.  In  ihm  ruht,  aus  ihm  geht  hervor 
die  intelligible  Welt,  ihr  Sein,  ihr  So-Sein,  die  Form  aller 
Formen,  aller  Wesensgründe,  und  durch  diesen  ewigen,  un- 
geschaffenen intelligibüis  mujidus  ist  er  dem  Kosmos  des  Er- 
schaffenen, der  nur  durch  und  nach  Maßgabe  seines  Anteils 
an  der  intelHgiblen  Welt  besteht,  verbunden  ^^^  Nach  der 
Seite  des  innergöttlichen  trinitarischen  Prozesses  erscheint 
der  Sohn,  der  Logos,  das  Wort,  in  dem  der  Vater  sich  aus- 
spricht, als  der  Inbegriff  aller  Ideen  oder  Primordialur- 
sachen  (forma  omnium  formatorum)  der  Schöpfung  ^^^.  Ver- 
bum  sempiterne  dicitur,  et  eo  sempiterne  dicundur  omnia  ^^'^. 
Augustin  hat  diesen  Urkeim  aller  Logosmystik  —  er  hat 
sich  als  solchen  bei  Meister  Eckhart  und  andern  wiederum 
erwiesen  —  weder  bis  in  seine  letzten  Folgerungen  ausge- 
staltet noch  als  einziges  mystisches  Motiv  festgehalten:  im 
Fortschritt  der  Jahre,  schon  in  den  Confessiones  ^^^,  ge- 
winnt ihm  der  geschichtliche  Christus  in  der  Entäußerung 
und  Erniedrigung  seiner  humanitas  vertiefte  religiöse  Be- 
deutung, und  das  ,^agnosce  Christum  et  per  hominem  as- 
cende  in  Deum''  wird  zum  Ausgang  einer  andern,  aphilo- 
sophischen Mystik,  die  sich  mit  derselben  Macht  wie  die 
erste  durch  die  Jahrhunderte  fortsetzt.  Die  logozentrische 
indessen,  die  hier  allein  in  Rede  steht,  empfing  gedankhche 
Läuterung  und  Zufuhr  auch  in  seiner  spätesten  Zeit.  Sein 
rastloses,  am  Ende  von  der  Last  der  Aufgabe  freiUch  er- 
drücktes Bemühen  galt  dem  Verhältnis  der  idealen  und  rea- 
len Schöpfung,  der  im  göttlichen  Wort  präformierten  und 
der  in  Zeit  und  Raum  ausgewirkten.  Immer  aber  wird  die 
Gefahr  der  Konsubstanzialität  der  beiden  umgangen  und 
das  ewige  Verhum  Dei  als  der  Formgrund  alles  Bestehenden 
gelehrt,  der  ihm  mit  Sein  und  Leben  auch  die  Harmonie  der 
götthchen  Zweckläufigkeit  und,  wofern  diese  erfüllt  wird, 
auch  die  Beseligung  verleiht.  Unverbrüchhch  fest  steht  die 
Realität  der  Ideen  und  ihre  Gott  und  Welt  verkettende  Be- 
deutung. Die  bündigste  Formel,  die  Augustin  für  diese 
Wahrheit  gefunden,  ein  Wort,  das  in  leisen  Varianten  immer 
wieder  auftaucht,  ist  mehr  als  jedes  andere  zur  Bezeichnung 
seiner  intellektualen  Mystik  geeignet:  Wir  sehen  die  Dinge, 
weil  sie  sind ;  sie  sind  aber,  weil  Gott  sie  sieht  ^^^. 

Die  Lehre  vom  Verhum  als  dem  Inbegriff  der  Ideen,  kraft 
welcher  es  den  Kosmos  bei  Bestand  und  Ordnung  hält, 
steht,  wie  schon  angedeutet,  im  engsten  Bezüge  zur  meta- 
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physischen  Psychologie  ^^^.  Die  Seele  —  ein  substanzielles, 
individuelles,  intelligibles  Wesen  —  ist  Bild  (imago)  des 
trinitarischen  Gottes,  und  diese  Ebenbildlichkeit  findet  sich 
in  der  Dreiheit  Sein,  Erkennen,  Wollen,  in  den  geistigen 
Grundvermögen  Bewußtsein,  Intelligenz,  Wille  und  ihren 
Reaktionen  gegenüber  Außenwelt,  Selbst  und  Gott  i^'.  Mag 
die  göttliche  Trinität  ewiges  Mysterium  bleiben,  für  alle 
Zeit  auch  umstritten :  Friede  wird  doch  nur  im  Anschauen 
dieses  Gesichts.  Erwägen  wir  also  seine  Abspiegelung  in 
uns:  memoria^  intellectus.  voluntas.  ,,Denn  ich  bin  und 
weiß  und  will:  ich  bin  wissend  und  wollend,  ich  weiß,  daß 
ich  bin  und  wdll,  und  ich  will  dieses  mein  Sein  und  Wissen. 
In  diesen  Dreien  ist  untrennbar  verwobenes Leben,  und  ein 
Leben,  e  i  n  Geist  (mens) ,  e  i  n  e  Wesenheit  (essentia)  /und  wer 
kann,  der  sehe,  daß  hier  untrennbare  Unterscheidung  und 
doch  eben  Unterscheidung  vorliegt.  In  sich  selbst  ist  doch 
sicherUch  jeder  zu  Hause,  und  so  achte  er  und  schaue  auf 
sich  .  .  .!"i38  Träger  dieser  Gottebenbildlichkeit,  Seelen- 
grund und  Stätte  der  Gottesgeburt  ist  die  intellektive  Seite 
der  Seele,  die  7nens  rationalis,  mit  jenem  „seelischen  Auge" 
ausgestattet,  „auf  die  sich  das  Bild  und  (Wieder-)Er- 
kennen  (agnitio)  Gottes  bezieht"  ^^^.  Als  memoria,  intellek- 
tives  Gedächtnis  im  Sinne  des  Vermögens,  durch  das  wir 
der  angebornen  Ideen,  vor  allem  der  Gottesidee  innewerden, 
als  Intelligenz,  die  teils  intuitiv  (intellectus),  teils  diskursiv 
(ratio)  fungiert,  endlich  als  Wille,  in  strebender  Bewegung 
auf  die  Güter  gerichtete  Kraft,  ist  die  pars  superior  der 
Seele  insgesamt  und  unter  geheimnisvoller  Verschränkung 
ihrer  Vermögen  der  Berührung  Gottes  fähig  ^*°.  Sowohl  in 
der  absoluten  Grundlage  des  Erkennens  wie  im  absolut 
Guten  des  Wollens  öffnet  sich  in  den  Tiefen  der  Seele  ein 
Tor,  durch  das  keine  geschaffene  Macht,  wohl  aber  der  gött- 
liche Urquell  des  Lichtes  und  Lebens  erleuchtende  und 
stärkende  Einflüsse  sendet  ^^i.  Die  affektvolle  Ausdrucks- 
weise Augustins  bezeichnet  die  unio  mystica  in  immer  neuen 
Wendungen,  aber  ihre  begriffliche  Schärfe  reicht  nicht  aus, 
um  aus  ihnen  eine  Theorie  der  Mystik  oder  auch  nur  die 
anthropologischen  Grundlagen  einer  solchen  ohne  die  Ge- 
fahr der  Konstruktion  und  des  Zusammenzwingens  aus  zeit- 
lich verschiedenen  und  sachlich  oft  unvereinbaren  Gedan- 
kenreihen seiner  literarischen  Masse  aufzustellen.  Worauf  es 
hier  ankommt,  ist  fürs  erste  die  durchgängige  Intuition  von 
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dem  mystischen,  d.  h.  bis  zur  Berührung  reichenden  Ver- 
hältnis von  Gott  und  Seele,  fürs  andere  aber  die  mit  dem 
Ideenbegriff  gegebene  Wahrung  des  theistischen  Dualismus. 
Die  U7iio  oder  deificatio  ist  nicht  naturhaft,  Mensch  und 
Gott  sind  nicht  wesenseins  und  gleichewig  1^2  (etwa  im 
Sinne  der  neuplatonischen  und  manichäischen  Emanation 
und  Remanation),  sie  ist  vielmehr  ein  Ineinandersein  von 
Schöpfer  und  Geschöpf  ohne  Verrinnen.  „Wir  werden  Got- 
tes habhaft,  nicht  in  dem  Sinne,  daß  wir  gänzHch  würden 
was  er  ist,  sondern  indem  wir  aufs  allernächste  ihn  be- 
rühren, auf  wunderbare  und  intelligible  Weise,  und  von 
seiner  Wahrheit  und  Heiligkeit  zu  tiefst  erleuchtet  und  er- 
griffen werden"  1*^.  Außer  und  mit  dem  persönlichen  Got- 
tesbegriff walten  in  Augustins  Mystik  die  Elemente  der 
Gnade,  des  Gesetzes  und  der  geschichtlichen  Wirksamkeit 
Gottes  als  Prohibitive  des  Pantheismus. 

Sittliche  Vervollkommnung  galt  auch  den  Piatonikern 
und  Stoikern  als  Bedingung  der  ü^dojoig,  für  Augustin  ist 
sie  auch  eine  Tat  von  Gottes  Seite  her.  Ihr  Organ  ist  das 
verbum  caro  factum  Christus.  Mag  er  nun,  worin  sich  Augu- 
stin nicht  gleichgeblieben,  mehr  als  der  Logos  oder  als  der 
Jesus  der  humilitas  verstanden  werden,  immer  bleibt  er  das 
Subjekt  einer  Tätigkeit  am  Menschen  über  diesem,  und  der 
Glaube  an  ihn,  die  von  der  via  rationis  verschiedene,  mit 
ihr  aber  endlich  konvergierende  via  auctoritatis,  wird  zum 
wesentlichen  Konstitutiv  der  Mystik.  Es  ist  die  johannei- 
sche  und  paulinische,  die  christozentrische  Metaphysik,  die 
Augustin  mit  seiner  Philosophie  zu  einem  System  verwoben 
hat,  dessen  mystische  Ausläufer  den  christlichen  Gnaden- 
begriff untrennbar  umschließen.  Er  hat  damit  der  spätem 
Mystik  und  all  ihren  Richtungen  den  Weg  gewiesen,  aber  es 
bedarf  hier  der  Betonung,  daß  er  vor  Folgerungen,  die  das 
Mittelalter  bis  zur  pantheistischen  Gleichsetzung  von  Chri- 
tus  und  Menschenseele  getrieben.  Halt  gemacht.  Eben  durch 
jenes  Medium  der  Gnade  wollte  er  die  Mystik  gegen  den 
pantheistischen  Dammbruch  schützen.  ,,Ja,  Gott  ^^•ill  dich 
zu  Gott  machen;  nicht  durch  die  Natur,  die  jener  ist,  den  er 
gezeugt,  sondern  durch  seine  Begnadigung  und  Aufnahme 
an  Sohnes  Statt"  "*.  Das  nachmals  fast  epidemisch  wirk- 
same Motiv  der  Gottesgeburt  im  Menschen  erklingt  bei  ihm 
noch  in  der  Fassung  des  kirchlichen  Lehrbegriffs.  Mag  sich 
beim  Jüngern  Augustinus  manche  Stelle  finden,  wo  der  An- 
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teil  des  Menschen  an  der  summa  essentia  dem  neuplatoni- 
schen Monismus  nahekommt,  so  hat  doch  der  ältere  den 
theistischen  Charakter  seiner  Gotteslehre  und  auch  seiner 
Mystik  besiegelt. 

Mit  dieser  Entwicklung  hängt  seine  wachsende  Schätzung 
des  Gesetzhaften  im  religiösen  Leben  und  die  Würdigung 
der  Geschichte  als  einer  Offenbarung  Gottes  aufs  engste  zu- 
sammen. Von  der  Kontemplation  der  Theosophie  schreitet 
er  zur  Theosebie,  zur  Mystik  des  Evangeliums  und  zur  pau- 
linischen  Geschichtsphilosophie  weiter,  um  endlich  die 
Kirche,  das  Institut  der  autoritären  Darstellung  und  Aus- 
spendung des  Ewigen,  als  die  ,, Stadt  Gottes"  zu  begreifen. 
Immer  tiefer  gleitet  ihm  auch  das  Mystikon  der  vita  aeteriia, 
so  sehr  er  sie  immer  noch  als  gleichartig  in  ihrer  zeitlichen 
Begründung  wie  himmUschen  Vollendung  hält,  ins  Objek- 
tive des  kirchlichen  Lebens, 

3.  WILLE  UND  ETHOS  IN  DER  MYSTIK 
Die  Lektüre  der  Conjessiones  hinterläßt  den  Eindruck 
einer  Platonisch  erkenntnismäßigen  Frömmigkeit,  und  ge- 
rade die  mystischen  Strecken  des  Buches,  wie  die  berühmte 
Erzählung  von  dem  ekstatischen  Erlebnis  an  der  Seite  der 
Mutter,  mit  der  Augustin  über  die  gestufte  Herrlichkeit  der 
Körperwelt,  ja  über  die  Grenze  der  eigenen  Seele  hinaus  zur 
schöpferischen  Wahrheit  selbst  hinaufdringt  und  sie  ,,in 
einer  Verzückung  des  Herzens  leise  berührt"  i^^,  prägen 
solche  Erhebungen  des  Geistes  als  irdisch  durchbrechende 
Symptome  der  vita  sempiterna.  Der  kontemplative  Zug  der 
Augustinischen  Lehre  und  Erfahrung  vom  Göttlichen  bleibt 
indes,  besonders  in  den  letzten  dreißig  Jahren,  nicht  in  dem 
Grade  wie  bei  den  Urhebern  der  neuplatonischen  Systeme 
der  wesentlich  allein  bestimmende.  Das  affektive  und  akti- 
vistische Element  in  dieser  alles  Menschliche  umspannenden 
Persönlichkeit  tritt  ebenbürtig  dazu,  oft  in  solcher  Intensi- 
tät und  Breite  des  Anspruchs,  daß  man  schlechthin  vom 
Voluntaristen  Augustin  gesprochen  hat  i*^.  Die  Wahrheit 
ist,  daß  er  in  dem  mächtigen  Duktus  der  Menschheit  nach 
Gott  hin  Erkenntnis  und  Willen  gleichermaßen  gefunden 
hat.  Dem  Drang  nach  Gott  der  Wahrheit  entspricht  —  ja  er 
ist  derselbe  —  der  Drang  nach  Gott  dem  Urguten:  der  eine 
fördert  den  andern,  und  die  Erfüllung  des  mystischen  Zieles 
hängt  an  Erkenntnis  und  Willen  zugleich. 
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Die  Menschen  alle  sind  voluntates  ^*'  —  der  innerste  allge- 
meinste Affekt  ist  die  L  i  e  b  e.  Ihren  Begriff  hat  Augustin 
weiter  und  weniger  scharf  umgrenzt  als  die  spätere  Theo- 
logie. Als  amor  bezeichnet  er  den  auf  Güter  überhaupt  ge- 
richteten, in  allen  Willenstätigkeiten  offenbaren  Grund- 
trieb. Caritas,  sagt  er,  nenne  ich  die  Bewegung  auf  das  Ziel 
hin:  Gott  zu  genießen  um  seiner  selbst  willen,  sich  selbst 
und  den  Nächsten  um  Gottes  willen  ^'*^.  Was  man  aber  liebt, 
das  teilt  der  Seele  notwendig  auch  von  sich  mit  i*^.  Darum 
eben  ist  die  Liebe  zu  Gott  Annäherung  an  das  göttliche 
Sein :  Gottverähnlichung.  Wir  werden  Gott  in  um  so  nähe- 
rer Gegenwart  haben,  um  so  reiner  vAv  die  Liebe,  mit  der  wir 
zu  ihm  streben,  vermögen  i^^.  Der  Erweis  dieser  Liebe  aber 
liegt  im  Gebiet  des  Sittlichen.  Im  eingebornen  wie  im  ob- 
jektiven Gesetz  erscheint  die  sittliche  Weisheit  als  ,, Wahr- 
heit, mittels  welcher  das  höchste  Gut  erkannt  und  von  ihm 
Besitz  ergriffen  wird"  ^^^.  Das  Organ  des  Verständnisses  der 
sittlichen  Wahrheit  und  der  Nötigung  zu  ihrer  Erfüllung  ist 
die  lex  intima  des  Gewissens,  das  im  Grunde  zugleich  das 
Organ  der  göttlichen  Vernunft  ist.  ,,Die  Seele  gibt  sich  selbst 
die  Mahnung  aus  dem  Lichte  Gottes  heraus  durch  das  ver- 
nünftige Denken;  so  empfängt  sie  die  Mahnung  als  eine 
solche,  die  festgegründet  ist  in  der  Ewigkeit  ihres  Urhebers. 
Sic  liest  dort  etwas  Ehrfurchtgebietendes,  Lobwürdiges, 
Liebenswürdiges,  Sehnsucht  und  Streben  Weckendes.  Sie 
hat  es,  sie  erfaßt  es  noch  nicht  ganz;  wie  ein  Leuchten  geht 
es  über  sie,  sie  hat  nicht  die  Kraft,  darin  zu  verweilen"  ^^~. 
Mit  dieser  Definition  des  Gewissens,  die  sich  späterhin  zur 
Lehre  von  der  synderesis  oder  acies  mentis,  der  eigentlich 
mystischen  Örtlichkeit  des  Menschenwesens  verdichtet  hat, 
ist  auch  der  ethische  Charakter  der  augustinischen  Mystik 
verbürgt.  Sie  fordert  und  gewährt  neben  und  mit  der  intel- 
lektualen  Schauung  auch  die  affektiv  tätige  Angleichung 
des  Willens  an  Gott,  dessen  Wirklichkeit  geistig  und  sittlich 
in  Einem  ist.  Ihrer  nur  gedankhch  zu  unterscheidenden 
Doppelseite  entspricht  beim  Menschen  die  Wirkung  der  Ge- 
samthingabe der  Persönlichkeit:  daß  die  Erkenntnis  die 
Liebe,  die  Liebe  die  Erkenntnis  fördert  ^^^- 

Der  theologische  Charakter  des  Liebeshabitus  liegt  in 
seiner  Mitverursachung  durch  Gott.  „  ,Gott  ist  die  Liebe, 
und  wer  in  der  Liebe  bleibt,  der  bleibt  in  Gott  und  Gott 
bleibt  in  ihm'.  Wer  da  also  glaubt,  man  könne  Gottes  Liebe 
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ohne  Gottes  Beistand  haben,  was  glaubt  der  anderes,  als 
man  könne  Gott  ohne  Gott  haben  ?"  ^^*  So  sehr  sie  ihrer 
psychologischen  Seite  nach  ein  Ruhen  und  Befriedetwerden 
ist  —  der  spätere  Quietismus  in  der  Mystik  schöpft  aus 
Augustin  —  so  hindert  sie  doch  nicht  die  weltliche  Betrieb- 
samkeit ^^^.  Sie  selbst  ist  ja  ihrem  innersten  Wesen  nach 
immanente  Tat  ^^^.  Ihr  affektiver  Grundzug  findet  seinen 
gleichnishaften  Ausdruck  in  der  geistlich  zu  verstehenden 
Erotik  des  Hohenlieds  i^'. 

Wir  sagen  zusammenfassend:  Augustin  hat  die  intellek- 
tuale  Mystik  der  Antike  übernommen  und  durch  die  Ver- 
webung mit  persönlicher  Religiosität  und  dem  ethischen 
Element  der  Evangelien,  dem  christologischen  des  Paulinis- 
mus zu  einem  Komplex  gefördert,  in  dem  das  gedankliche 
Mystikon  der  Philosophie  mit  den  ethischen,  historischen 
und  dinglichen  des  kirchlich  institutionellen  Christentums 
vereinigt  ist.  So  gibt  es  fortan  keine  Mystik,  die  sich  nicht 
auf  ihn  berufen  könnte. 
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Eine  exakte  Terminologie  der  mittelalterlichen  Mystik 
läuft  im  Grunde  auf  eine  Darstellung  ihrer  historischen 
Grundlagen  überhaupt  hinaus.  Die  Aufgabe  ist  um  so 
schwieriger,  als  sich  der  lateinische  Ausdruck  der  im  wesent- 
lichen scholastischen  Begriffe  um  ein  weitschichtiges  deut- 
sches Material  vermehrt,  das  nach  den  längst  verschollenen 
Versuchen  der  St.  Gallener  Schule  den  Kampf  um  eine 
philosophische  Verständigung  im  Mutterlaut  aufs  neue  be- 
ginnt und  die  Fülle  der  erbeuteten  Schönheit  zuweilen  doch 
mit  der  Klarheit  des  scholastischen  Latein  bezahlt.  Trotz 
aller  Schwierigkeit  muß  die  Aufgabe  gelöst  werden,  wenn 
die  Mystik  ein  Gegenstand  der  philosophischen  Erörterung 
abseits  der  Übel  ihrer  Popularisierung  bleiben  soll.  Im  Rah- 
men unserer  Darstellung  mag  es  genügen,  daß  die  Grund- 
begriffe beleuchtet  werden,  derart  freilich,  daß  das  ange- 
wandte Verfahren  zugleich  den  philosophischen  Stoff  ent- 
rollt, dessen  die  Mystik  dieser  Epoche  bedurft  und  sich  be- 
dient hat,  um  ihre  jenseits  aller  Philosophie  gelegenen 
Zwecke  zu  verfolgen.  Weil  ihr  im  Grunde  alle  Philosophien 
dazu  taugen,  sie  zu  überwinden,  kann  es  nicht  befremden, 
daß  sie  auch  von  heterogenen  Grundlagen  aus,  wie  sie  etwa 
in  Augustin  und  Aristoteles  gegeben  sind,  sich  stets  dem 
gleichen  Gipfel  zubewegt.  Zum  Boden  für  unsere  Orientie- 
Fung  wählen  wir  mit  Bedacht  den  Thomismus,  von  ihm  aus 
zurück  ins  Vergangene  blickend,  das  er  verändert  oder  un- 
verändert in  sich  aufgenommen,  vorwärts  in  die  Folgezeit, 
in  der  er  selbst,  wiederum  verändert  oder  unverändert,  fort- 
gewirkt. Wenn  wir  auch  das  Gebiet  der  Praxis  zu  Worte 
kommen  lassen,  so  geschieht  dies  im  Hinblick  auf  die  Zuge- 
hörigkeit des  Psychologischen  zum  Ganzen  der  Religions- 
philosophie. 
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1.  DER  ACTUS  PURUS  ODER  DIE  ERSTE  URSACHE 
Die  Fahndung  nach  dem  Zentralbegriff  der  mittelalter- 
lichen Mystik  hat  verschiedene  Ergebnisse  gezeitigt.  Die 
zwei  gewichtigsten  lauten  auf  den  actus  pur  u  s  und  die 
visio  esse  Dei.  Sie  sind  kein  Widerspruch,  sie  stim- 
men im  Grunde  völlig  zusammen:  das  eine  nennt  das  Objek- 
tive, auf  das  es  ankommt,  allein,  das  andre  nimmt  die  Be- 
ziehung des  menschlichen  Subjekts  zu  jenem  Objektiven 
mit  auf.  Es  handelt  sich  um  das  reine  Sein,  und  daß  es  im 
Menschen  —  Grad  und  Weise  bleibt  noch  dahingestellt  — 
wirksam  werden  soll. 

Piaton  und  Aristoteles  stimmten  im  Grundsatz  ihrer  Onto- 
logie  überein:  die  Prinzipien  der  Erkenntnis  und  des  Seins 
liegen  im  absoluten  Sein  und  werden  in  ihm  erkannt.  In  der 
näheren  Bestimmung  und  Anwendung  dieses  Grundsatzes 
gingen  sie  verschiedene  Wege.  Hatte  Piaton  vom  a  priori 
der  Idee  aus  in  deren  Licht  die  Dinge  betrachtet,  so  steigt 
Aristoteles  als  Beobachter  und  Analytiker  vorsichtig  prü- 
fend, die  Dinge  in  ihrer  kausalen  Verkettung,  in  der  Be- 
wegtheit ihres  W'erdens  betrachtend,  zur  obersten  Ur- 
sache auf.  Anders  und  eigenthcher  als  Piaton,  bei  dem 
der  Begriff  der  Ursache  doch  nur  die  Rolle  des  vorbildlichen 
Urgrundes  (Idee)  der  Dinge  spielt,  bestimmt  er  seine  letzte 
Ursache  als  konkrete,  individuelle,  tätige  Substanz.  Hatte 
ihn  die  logische  Betrachtung  des  Werdens  zur  Unterschei- 
dung von  Materie  und  Form  gezwungen,  der  Begriff  der 
Form  aber  zur  Setzung  einer  sie  verwirkHchenden,  gestal- 
tenden Ursache,  so  erforderte  diese  Anschauung  der  Welt 
als  einer  bewegten  noch  die  Zielbezeichnung  im  Begriff  des 
Zweckes.  Die  Reihe  der  Ursachen  aber  wie  die  Reihe  der 
Zwecke  verlangte  ein  erstes  und  letztes  Eines:  Gott.  Er  ist 
reine  Tat-Wirklichkeit  {^vegyeta),  Ursache  und  Seins- 
grund der  Welt,  vom  All  der  Dinge  erstrebtes,  gleichsam 
geliebtes  Zweckziel.  Dies  alles  ist  und  wirkt  er  auf  rein  gei- 
stige Weise,  als  reiner  Intellekt  (voik),  der  nur  sich  selbst 
denkt  und  als  solcher  Denken  des  Denkens  {vör^aig 
voyoecjg)  ist  ^^^. 

Hiemit  sind  die  hauptsächlichsten  Bestimmungen  der 
substantia  prima  {ovoia  TtQoyrri^  hier  zum  Unterschied  von 
andern  Gebrauchsweisen  bei  Aristoteles  als  erstes  ursachen- 
des  Sein  zu  verstehen)  bezeichnet.  Der  Begriff  wird  unter 
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mancherlei  Modifikationen  zum  scholastischen  Grundbe- 
griff des  actus  purus  =  Gott  (die  reine,  ganze  Wirk- 
lichkeit). Auch  der  Begriff  der  Substanz  tritt  dafür  ein, 
mit  der  Betonung  freilich,  daß  die  im  Wortlaut  (yTroxf/zifj^oj^, 
Unterlage)  liegende  Forderung  von  Akzidentien  auf  das 
göttliche  Subjekt  nicht  anzuwenden  sei.  (Aus  dem  gleichen 
Grunde  hatte  Augustin  der  Bezeichnung  „esse''  für  Gott 
die  „essentia''''  als  Ausdruck  der  in  der  Fülle  ihrer  Vollkom- 
menheiten sich  genügenden,  einfachen,  unabhängigen  gött- 
lichen Wesenheit  vorgezogen.)  In  dreifacher  Hinsicht  wird 
der  achi^  purus  mit  seinen  näheren  Bestimmungen  für  die 
Mystik  bedeutungsvoll.  Er  bringt  als  erste,  absolut  ein- 
fache Ursache  die  Welt  hervor  (nach  Thomas  als  etwas  sub- 
stanziell  Verschiedenes,  nach  andern  ihr  Gleich-seiendes) 
und  ist  damit  causa  essendi  et  fiendi;  er  ist  weiterhin  ein 
Vorgang  des  Selbstverständnisses,  in  dem  das  göttliche 
Wesen  sich  selbst  erfaßt  (weil  es  ja  lautere  Erkenntnis 
ist,  sua  enim  scientia  est  sua  esseniia  —  Gottes  Selbst- 
denken ist  seine  Wesenheit);  er  ist  endhch  als  Selbst- 
erfassung des  göttlichen  Denkens  reine  Seligkeit  (aristo- 
telisch ^()o;'7},thomistisch&eafi7wt?o  Z)et)i^°.  In  der  deutschen 
Mystik  heißt  die  Erste  Ursache  „tvesen"',  „istigkeit''\  „daz 
erst  ivesen",  „erstikeit''\  ,,erste  lüterkeit"',  „unvermischet 
ivesen'\  „daz  aller  ivürklichest^^  in  dem  es  keine  „muglicheit'''' 
(Potenz),  nur  „ivürklicheü'''  (Akt)  gibt,  sie  ist  als  Schöpfer 
,,obrest  sach  aller  sachlicher  wesen'\  „ein  anvang  und 
ein  ende  aller  dingen'\  „der  erste  Ursprung''',  „ewige  ent- 
gießung",  die  nach  Eckhart  nur  eine  einzige  ist,  in  der  Gott 
sich  selbst  gegenwurf  (Objekt)  wird  und  hierin  zugleich  die 
ihm  gleichwesentliche  W'elt  hervorbringt,  während  sie  nach 
Seuse  in  eine „ent gießung  der  creatur und  gotes"  zu  unter- 
scheiden ist;  der  Prozeß  der  denkenden  Selbsterfassung, 
das  „wesen  unde  widersehen" .  das  „ividerschouiüen'\  das 
„h  e  k  e  n  n  t  n  u  s  d  ez  bekenntnusse  5",  in  welcher 
„got  mit  siner  lichtrichen  bekenntnus  uf  sich  selber  büket  mit 
einer  widerboegung  (,, Zurückbeugung  des  Endes  auf  den  Be- 
ginn") uf  sin  götlich  wesen",  „der  widerblick  dez  göt- 
liehen  tvesens"  ist  „lu^tlich"  wie  alles,  „daz  einfoermig  [ein- 
geformt] ist  dem  innigosten  gründe  goetlicher  nature",  ist 
„wunne"  und  „obröste  selikeit",  „grundlose  lust  und 
f  r  o  ed  in  im  selben"  ^^^.  Die  der  Scholastik  gleichlaufende 
oder  ihr  folgende  Mystik  betont  wie  jene  vor  den  ethischen 
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Bestimmungen  die  ontologischen  der  Lehre  von  Gott  als 
dem  Alldenken,  in  dem  Subjekt  und  Objekt  identisch  sind. 
Die  Seinslehre  der  Patristik  und  Scholastik  hat  weiterhin 
zu  Begriffen  und  Unterscheidungen  geführt,  die  für  die  My- 
stiker je  nach  ihrer  Stellung  zu  ihnen  tiefe,  ja  schicksalhafte 
Bedeutung  gewannen.  War  man  sich  darin  einig,  Gott,  die 
erste  Ursache,  das  reine  Sein,  das  Sein  an  sich  {ip»um  esse) 
zu  nennen,  so  ergab  sich  in  der  näheren  Definition  des  Seins- 
begriffs eine  gründliche  Verschiedenheit.  Man  konnte  das 
allgemeine,  abstrahierte,  rein  begriffliche  Sein  {tö  öv)  der 
Neuplatoniker,  man  konnte  auch  das  esse  purum  et  p  l  e  - 
num  ,  die  Fülle  des  subsistenten,  realen,  persönlichen 
Seins  der  Gottheit  meinen.  Der  eine  Weg  führte  zum  Pan- 
theismus (genauer:  Panentheismus),  der  andere  zum  Theis- 
mus, und  beide  sind  von  der  Mystik  begangen  worden.  Be- 
griff man  Gott  und  ihn  allein  als  das  wesenhafte  Sein,  als 
ens  per  es  s  en  ti  am  ,  so  war  alles  Seiende  von  ihm  her- 
vorgebracht, ein  von  ihm  bewirktes,  das  sein  Sein  von  ihm 
hat  und  also  ens  per  participationem  ist.  Mit  dieser 
in  Piaton  wurzelnden,  von  Augustin  vertieften  und  ge- 
klärten Scheidung  war  auch  die  andere  in  ein  mögliches 
(oder  zufälliges,  kontingentes)  und  an  sich  (nicht  nur  durch 
Verursachtheit)  notwendiges  Sein  gegeben.  Je  nach  dem 
Verständnis  des  esse  im  einen  oder  andern  Sinn  gewinnt  der 
häufige  Satz  Deu^  est  esse  omnium  grundverschiedene  Be- 
deutung, theistische  (Bernhard,  Albert)  oder  panenthe- 
istische  (Eckhart,  Nikolaus  v.  Kues).  Im  Zusammenhang 
mit  den  Spekulationen  über  die  Erste  Ursache  und  das 
Sein  des  von  ihr  Verursachten  erscheint  die  aus  Boethius^^^ 
geschöpfte  Trennung  der  Begriffe  Wesenheit  und  Da- 
sein, mit  der  ein  fundamentaler  Lehrpunkt  der  Scho- 
lastik gegeben  ist.  Es  galt  im  Gebiete  des  Erschaffenen  — 
quod  habet  esse  ab  alio  —  das  Was,  die  Natur  oder  Essenz 
{quod  est),  und  das  Wodurch,  den  Seinsgrund,  die  Existenz 
{q  u  o  est)  auseinanderzuhalten.  In  Gott  fallen  esse  essentiae 
(wesen  der  weslichkeit)  und  esse  existentiae  (loesen  der  istig- 
keit)  zusammen  i^^,  eben  deshalb,  weil  er  nur  Sein  und  dies 
durch  sich  selbst  ist,  im  Bereich  des  Geschöpflichen  aber, 
des  esse  participaium,  gibt  es  nur  res  compositae,  d.  h.  reelle 
Zusammensetzungen  aus  Materie  und  Form,  Wesenheit  und 
Dasein.  Die  Verwischung  dieser  Unterschiede  hat  bei  Eck- 
hart die  schwere  Folge,  daß  er  vom  Sein  als  einzigem  (esse 
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commune)  spricht,  also  zum  Monismus  gelangt,  daß  ihm 
Gott  zum  formalen  Sein  alles  Bestehenden,  aus  Gott 
und  Kreatur  ein  notwendiges,  a  priori  gegebenes  Konsti- 
tutum  wird. 

Das  Sichselbstdenken  der  Ersten  Ursache  enthält  noch 
eine  nähere  Bestimmung,  die  dem  mystischen  SpekuHeren 
ein  wurzelhaftes  Element  bedeutet:  als  Verursacher  der 
Dinge  ist  jenes  Denken  exemplarisch  (causa  exemplaris). 

Das  katholische  Dogma  von  der  Trinität  umschließt  Auf- 
stellungen, die  philosophisch  unter  die  Anschauung  von  der 
Selbstbezogenheit  der  Ersten  Ursache  fallen.  Mit 
ihr  sind  drei  Bestimmungen  gegeben,  die  den  drei  göttlichen 
Personen  zugeeignet  (appropiiert)  werden:  Macht,  Bild, 
Liebe.  Sie  ist  potentia  activa  (der  Vater),  bewirkende,  Sub- 
stanz und  Sein  setzende  Ursache  in  dem  Sinne,  daß  sie 
nach  einer  Idee  oder  Form,  einem  ihr  innewohnenden,  von 
ihr  wie  ein  Objekt  geschauten  Bilde  (exemplar)  ihrer  eige- 
nen Weisheit,  dem  von  ihr  gesprochenen  Wort  (dem  Sohn 
oder  Logos)  die  Dinge  hervorbringt;  diese  schauende  Be- 
ziehung der  Macht  zum  Bilde  ist  lustvolle  Liebe  (delectatio, 
amor),  die  immergöttliche  Sehgkeit  (Hl.  Geist).  Dieser  Satz 
vom  ,,ewigen  forstendnisse  sin  selbis''  der  Ersten  Ursache  als 
dem  .seine  eigenen  Ideen  substanziierenden  Weltgrund  hat 
in  der  Mystik  hundertfältigen  Ausdruck  gefunden.  In  seinem 
Umkreis  wurzelt  ihre  gesamte  Spekulation  über  die  Be- 
ziehung des  Kosmos  zu  seinem  Urgrund.  Daß  sie  durchaus 
nicht  einheitlich  ist,  erklärt  sich  aus  der  Verschiedenheit 
ihrer  Stellung  zu  den  anregenden  Elementen  bei  Piaton, 
Aristoteles  und  den  Neuplatonikern,  zu  Augustin,  den 
Arabern  und  den  aphoristisch  verfahrenden  Kompendien 
neuplatonischer  Richtung. 

Das  Verbum  =  Logos  bedingt  Gottes  Beziehung  zur  Krea- 
tur. Dies  besagt  ganz  allgemein  der  Thomistische  Satz:  in 
Verbo  importatur  respectus  ad  creaturam.  Scholastik  und 
deutsche  Mystik  setzen  mit  Augustin  die  Ideenwelt  gleich 
mit  dem  Logos.  Durch  ihn  wird  die  Idee,  die  zunächst  als 
innergötthche  Wesenheit  zu  betrachten  ist,  zum  exemplari- 
schen Seins-  und  Formgrund  (forma  exemplaris)  der  außer- 
göttlichen Existenz.  In  ihm,  der  ratio  in  Verbo,  sind  die 
Dinge  Eins,  sind  ewig  und  sind  Gott  selbst.  Darin  sind  sich 
Augustin,  Thomas  und  Eckhart  einig.  Dem  philosophischen 
Satze  tritt  die  Zeugenschaft  des  Prologs  zum  vierten  Evan- 
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gelium  feierlich  zur  Seite:  Was  geworden  ist,  das  ist  in  Ihm 
ewiglich  das  Leben  (Jo.  1,  3.  4).  Als  präexistent  im  Verbum^ 
sagt  Eckhart,  ist  die  Kreatur  nicht  nur  vivens,  sondern 
vita,  denn  ,,swas  an  gote  ist,  das  ist  got"".  Als  solche  ideale 
Existenz  ist  die  Kreatur  ungeschaffen,  ,,em  istiges 
wesen  mit  got'\  Über  die  Art  des  Ausgangs  der  Dinge  aus 
der  Ungeschaffenheit  in  die  Geschaffenheit  wie  ihres  Rück- 
gangs in  jene,  weiterhin  über  die  Frage,  ob  der  Ausgang 
des  Verbum  eins  ist  mit  dem  Werden  der  Welt  oder  nicht, 
darüber  freihch  gehen  die  Lehrmeinungen  auseinander. 
Je  mehr  der  neuplatonische  Begriff  der  Emanation 
die  Oberhand  gewinnt,  um  so  verzweifelter  wird  das 
Ringen  mit  dem  Schöpfungsproblem,  um  so  mehr  wird 
der  korrekte  Schöpfungsbegriff  der  Scholastik  (Albert, 
Thomas,  Bonaventura)  zugunsten  der  Anschauung  preis- 
gegeben, daß  die  Geschöpfe  aus  ihrem  ersten  Unum  intel- 
lektuell hervor-  und  zu  ihm  zurückfUeßen  (Dietrich  v.  Frei- 
berg, Eckhart,  Nikolaus  v.  Kues).  Auch  Thomas  gebraucht 
das  Wort  emanatio  im  Sinne  der  ,, Ausströmung  alles  Seien- 
den aus  der  Gesamtursache,  die  Gott  ist",  behutsam  aber 
fügt  er  sein  ,,designamus  nomine  creationis''  bei  und  ver- 
steht darunter  ein  Hervorgehen  (ezitus)  nach  der  Art  des 
Kunstwerks  aus  dem  Künstler. 

Wie  nun  auch  das  Band  zwischen  der  Ersten  Ursache  und 
ihren  Wirkungen  gedacht  sei,  immer  wird  die  Gesamtheit 
des  Seienden  als  lebendig  Tätiges  vorgestellt.  Der  Aristo- 
telische Ausspruch,  daß  jegliches  Tätige  um  der  ihm  eigen- 
tümlichen Tätigkeit  willen  da  sei,  wird  von  Thomas  wörtlich 
übernommen :  0  mni  s  res  est  pr  o  pt  er  suam 
o  p  er  ation  em.  Es  war  für  die  Mystik  des  Mittelalters 
von  hohem  Belang,  daß  der  natüHiche  Zug  zum  Quietis- 
mus  und  Nihilismus  am  Aristotelisch-thomistischen  Aktivis- 
mus, der  sich,  der  Sache  nach,  übrigens  auch  bei  Augustin 
findet,  immer  wieder  auf  die  Bahn  der  in  Erkenntnis  und 
Ethos  bewährten  Geneigtheit,  Gott  und  Weltleben  als  Be- 
wegtes zu  sehen,  hingelenkt  worden.  Dieses  im  wörtlichen 
Verstände  philosophische  ,, Motiv"  hat  ihr,  wohl  nicht  ohne 
Zuwirkung  eines  rassegemäßen  Bedürfnisses,  einen  von  der 
morgenländischen  Mystik  verschiedenen  Charakter  aufge- 
prägt und  selbst  die  entschiedensten  Neuplatoniker  des 
Abendlandes  für  das  gesunde  Ja  zur  Tatsache  des  Daseins 
erhalten  —  ein  Befund,  der  in  der  Stellung  zur  Welt  der 
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Werte  und  in  der  praktischen  Anwendung  der  mystischen 
Theoreme  von  den  Viktorinern  bis  Eckhart,  Seuse,  Tauler 
und  zum  Ausgang  des  Mittelalters  deutlich  zutage  liegt.  Ist 
Gott  der  „wesliche  geist,  dez  ivesen  sin  leben  und  wuerken 
ist"'  „du  einig  würkende  KrajV\  die  reine  würklichkeit 
(activitas,  actualitas ) ,  so  hängt  auch  das  Sein  und  Bleiben 
der  Dinge  an  dem  ihnen  gemäßen  Tätigsein.  ^ Z/er  crea^wre^i 
wesen  lit  an  irem  wirken',  swenne  in  ir  werc  enget,  so  enmügen 
sie  niht  mere  wesen.  Wie  immer  aber  die  eigentümliche  Tätig- 
keit der  Kreatur  beschaffen  sei,  ihre  Bewegtheit  ^^^  (schon 
Augustin  spricht  von  ihrem  proprius  motus)  hat  die  Unge- 
schaffenheit,  von  der  sie  ausgegangen,  auch  zu  ihrem  Ziel 
und  Ende.  Die  Lebensbewegung  alles  Geschöpflichen  gilt 
im  antik-religiösen  Sinne  oX&d  es  i  d  er  iu  m  oder  a  p  p  e  - 
titus  naturalis,  als  ein  den  Dingen  innewohnendes  Hin- 
zielen auf  ihren  ersten  Beweger  ^^^,  das  nicht  vergeblich 
sein  kann.  „Naturale  et  commune  desiderium  non  potest  esse 
vacuum  et  inane''.  Dieses  ,,T  rächten  in  die  Erstig- 
k  e  i  t",  dieses  ,,E  i  1  e  n  nach  der  ersten  Lauter- 
keit" ist  ein  Über-sich-hinausdrängen  der  Kreatur  ins  Be- 
reich der  reinen  Formen  und  ihrer  Identität  in  der  Ersten 
Ursache  ^^'.  Im  intellektuellen  Anschluß  an  die  also  be- 
griffene Gottstrebigkeit  des  Kosmischen,  der  mehr  ist  als 
die  ästhetisch-religiöse  Anregung  durch  die  sinnliche  Schön- 
heit der  Kreatur,  liegt  eins  der  kontemplativen  Elemente 
der  Mystik. 

2.  DIE  METAPHYSISCHE  PSYCHOLOGIE 

Die  anthropologischen  Grundlagen  der  mystischen  Theo- 
rie setzen  sich  aus  Begriffen  der  antiken  Philosophie  und 
der  christlichen  Dogmatik  zusammen.  Da  sie  ein  Konsti- 
tutum  bilden,  ist  an  dieser  Stelle  auch  von  theologischen 
Lehren  zu  handeln,  wobei  der  Begriff  der  Gnade  freilich,  so 
wesentlich  er  als  Grenzstein  zwischen  der  kirchlich-korrek- 
ten und  der  von  den  Innern  philosophischen  Motiven  mehr 
als  von  äußern  Gegebenheiten  bestimmten  Mystik  erscheint, 
auszuscheiden  hat. 

In  Frage  steht  die  Art  des  Zusammenhangs  zwischen 
Gott  und  Mensch,  die  begriffliche  Fassung  der  Organe  zur 
Berührung  oder  Einigung  zwischen  beiden.  Augustin  hatte 
seine  psychologische  Analyse  mit  dem  Dogma  der  Trinität 
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verknüpft.  Er  findet  in  der  Seele  Vermögen  und  Betätigun- 
gen, die  den  wesentlichen  Prädikaten  der  Dreifaltigkeit  ent- 
sprechen. Das  Gedächtnis  (memoria)  im  Sinne  der  persön- 
lichen Selbsterfassung  im  Bewußtsein  spiegelt  die  Macht 
des  Vaters  wieder,  der  Verstand  (intelligentia)  als  Prinzip 
des  aktuellen  Innewerdens  des  in  ihr  ruhenden  Erkenntnis- 
stoffes die  Weisheit  und  Ideenfülle  des  Sohnes,  der  Wille 
(voluntas)  endlich  als  die  mit  Lust  und  aus  Lust  an  jener 
Selbstbezogenheit  nimmer  rastende  Bewegursache  eben 
dieser  die  Liebe  des  Hl.  Geistes.  Eine  solche  spekulative 
Vertiefung  des  bibhschen  Gedankens  von  der  Gottebenbild- 
lichkeit mußte  ein  Ferment  der  Mystik  werden.  Man  machte 
zwar  mit  Augustin  und  Petrus  Lombardus  zwischen 
imag  o  und  similitudo  eine  theologisch  bedeutsame 
Unterscheidung,  mit  der  man  die  vitale  Anlage  des  Men- 
schen auf  Gott  hin  (capacitas  Dei)  und  die  faktisch  gewor- 
dene Vervollkommnung  zur  Gottähnlichkeit  auseinander- 
hielt, zuweilen  aber  wechseln  die  Bezeichnungen  oder  ver- 
wischen sich  die  Unterschiede  ^^^.  Wesentlicher  ist  die  Kluft 
zwischen  der  Anschauung,  daß  ein  participari  divinitatem 
dem  künftigen  Leben  in  der  Glorie  vorbehalten  sei,  und  der 
andern,  daß  schon  der  zeitliche  Mensch  kraft  seines  realen 
Zusammenhangs  mit  dem  lumen  increatum  in  den  inner- 
trinitarischen  Lebensprozeß  hineingezogen  werde.  Es  er- 
klärt sich  aus  der  Natur  der  Mystik,  daß  ein  großer  Teil 
ihrer  Bekenner,  vor  allem  der  neuplatonisch  gerichtete,  den 
kühneren  Weg  beschreitet.  Für  die  lehrhafte  Ausgestaltung 
dieser  theologischen  Psychologie  waren  zwei  Begriffe  zur 
Hand,  deren  Bedeutung  für  die  Theorie  vom  Wesentlich- 
Mystischen,  der  visio  essentiae  Dei,  der  deiformitas,  trans- 
mutatio  mystica  oder  wie  der  Ausdruck  für  das  mystische 
Ziel  und  Ereignis  laute,  von  keinem  andern  überboten  wird : 
Seelengrund  und  Intellectus  agens. 

Der  Seelengrund  1^^ 
Die  uralte  Vorstellung  von  einem  Ort  in  der  Seele,  der 
mit  Vorzug  zur  Berührung  und  Einung  mit  dem  Göttlichen 
befähigt  und  bestimmt  ist,  war  den  orphischen  Mysterien 
nicht  unbekannt  und  hat  im  Neuplatonismus  eine  begriff- 
lich klare  Prägung  erfahren.  Was  Plotin  tö  Ttjg  ipvx'^g 
olov  xivTQOv  nennt,  was  Pseudodionysius  voraussetzt, 
wenn  er  von  der  Seele  xvxXixf]  eis  kainriv  siaoöog  spricht, 
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das  umkreist  die  mittelalterliche  Spekulation  seit  Richard 
von  St.  Viktor  mit  unablässigem  Bemühen.  Zunächst 
an  Augustinische  Begriffe  anknüpfend  schafft  sie  erfinde- 
risch einen  Reichtum  von  Namen  für  den  Schauplatz  des 
Mystikon  in  der  Seele.  Die  lateinischen  Bezeichnungen  wie 
abditum  mentis,  intimum  et  summum  mentis^  intimus  mentis 
sirms,  apex  mentis,  acies  mentis,  sancta  sanctormn,  scintilla 
u.  a.  werden  von  den  deutschen  an  Fülle  noch  übertroffen : 
Gemüt,  Grund,  Funke  der  Seele,  Fünklein,  Gansterlein, 
Hütte  des  Geistes,  Dolde  der  Istigkeit,  Hafen  der  Seele, 
Wirbel  der  Seele,  Inburgheit,  Burg  der  Seele,  Wo  der 
Seele  usw.  Aus  der  lateinischen  Mystik  übernimmt  die 
deutsche  das  Wort  s  y  nt  er  e  s  i  s  (auch  synderesis),  dessen 
Herkunft  so  unklar  wie  sein  Sinn  schwankend  ist.  Bei  Hie- 
ronymus,  dem  es  die  Scholastik  vermutlich  zu  danken  hat, 
steht  es  im  Sinne  von  ,, hütender  Kraft";  der  Lombarde, 
der  die  Stelle  wiederholt,  meint  mit  seiner  Übersetzung 
scintilla  rationis  die  schlechthin  untilgbare  Kraft  der  Seele, 
die  immer  das  Gute  will,  das  Böse  verabscheut.  Nachmals 
bleibt  der  ethische  Charakter  des  Ausdrucks  nicht  gewahrt. 
Er  tritt  in  Wettstreit  mit  dem  der  conscientia,  er  bezeichnet 
näherhin  die  dem  Irrtum  und  der  Sünde  nicht  zugängliche 
Seite  des  Gewissens,  er  regt  die  Frage  auf,  ob  das,  was  er 
bezeichnet,  dem  Willen  oder  der  Vernunft  zuzurechnen  sei. 
Alexander  von  Haies  betrachtet  die  synteresis  als  gemein- 
same Funktion  von  Wille  und  Vernunft,  aber  die  Art  ihres 
Zusammenwirkens,  die  ihm  noch  eine  offene  Frage  bleibt, 
bringt  erst  Bonaventura  in  die  klare  Formel,  daß  die  syn- 
teresis dem  Willen  sei,  was  die  conscientia  dem  Intellekt. 
Die  Thomistischen  Definitionen  bestimmen  den  Begriff 
nicht  eindeutig,  aber  sie  kommen  darin  überein,  die  sy7i- 
teresis  als  eine  lex  intellectus  oder  einen  habitus  naturalis  zu 
deuten,  der  die  Prinzipien  des  natürlichen  Sittengesetzes, 
zugleich  aber  den  Antrieb  zu  seiner  Erfüllung  in  sich 
schheßt  1'°.  Als  solches  Regulativ  des  sittlichen  Handelns 
dem  Intellekt,  nicht  dem  Willen  anhaftend  —  darin  stim- 
men Thomas  und  Duns  Scotus  gegenüber  andern  Schola- 
stikern wie  etwa  Heinrich  von  Gent  überein  —  bleibt  die 
synteresis  diesseits  der  mystischen  Sphäre.  Anders  ihre 
Rolle  bei  den  spezifisch  mystischen  Autoren,  wo  sie  meist 
mit  dem  Seelengrund  in  eins  zusammenfällt.  Bei  ihnen 
laufen  alle  Erwägungen  über  diesen  Punkt  auf  die  Über- 
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Zeugung  vom  „Gott  in  der  Seele"  hinaus,  was  denn  freilich 
nicht  im  Sinne  des  spätem  lutherischen  Morahsmus,  son- 
dern als  Hereinragen  der  göttlichen  Wesenheit  in  den  Men- 
schen oder  als  dessen  Hinausragen  in  jene  zu  verstehen  ist. 
Es  muß  hier  genügen,  die  Grundzüge  dieser  Lehre  ohne 
Ausblick  auf  ihre  weitläufigen  und  mannigfach  modifizier- 
ten Verzweigungen  anzudeuten,  fürs  erste  die  metaphysi- 
schen Bestimmungen  des  Seelengrunds,  fürs  andere  seine 
mystische  Funktion. 

Allen  Definitionen  des  Seelengrundes  gemeinsam  ist  die 
Bestimmung:  Organ  zurAufnahme  desGött- 
liehen.  Die  griechische  Philosophie  hatte  das  Problem 
des  Selbstbewußtseins  mitsamt  der  Fülle  und  Schwere  der 
in  ihm  beschlossenen  Fragen  nicht  erkannt.  Weder  bei 
Piaton  noch  bei  Aristoteles  „erhalten  wir  eine  genügende 
Antwort  auf  die  Frage,  wo  denn  nun  eigentlich  der  Ein- 
heitspunkt des  persönlichen  Lebens,  die  alle  Seelenteile  zu- 
sammenhaltende und  beherrschende  Kraft  zu  suchen  ist"  ^'i. 
Nun  war  es  schon  der  Viktorinischen  und  Bernhardischen, 
vollends  der  späteren  Mystik  ein  vertrauter  Gedanke,  daß 
Intellekt  und  Wille  im  Seelengrund  als  dem  Koinzidenz- 
punkt aller  geistigen  Komponenten  der  Persönlichkeit  zu- 
sammenlaufen, aber  diese  geheimnisvolle  Quellstätte  der 
seelischen  und  geistigen  Kräfte,  die  hinter  dem  Bewußtsein 
liegt,  erfuhr  noch  weitere,  dem  Mystiker  höchst  bedeutsame 
Erörterungen.  Von  der  Tatsache  aus,  daß  das  Ich  nur  an 
aktuellen  Inhalten  seiner  inne  wird,  daß  es  Erkenntnis  nur 
jjer  similitudines  und  also  für  die  Seele  kein  Anschauen  ihrer 
selbst  dem  reinen  Wesen  nach  geben  könne,  gelangte  man 
dazu,  dieses  psychische  Vakuum  für  metaphysische  Postu- 
late  in  Anspruch  zu  nehmen.  Der  ,, ledige  Grund"  wurde  die 
Stätte  Gottes  und  seines  Wirkens  am  Menschen,  indem  die 
einen  nur  die  Berührung  von  Geschöpf  und  Schöpfer  im 
Sinne  des  korrekten  Dualismus  an  diese  Stelle  verlegten, 
die  andern  hier  den  Ort  des  einen,  Gott  und  Mensch  gemein- 
samen ^^wesens''  fanden.  Insgemein  wird  seine  B  i  I  d  - 
losigkeit,  d.  h.  seine  Freiheit  von  allen  empirischen 
Inhalten  betont.  Will  man  nicht  von  der  reinen  Aktivität 
dieses  Grundes,  der  ,, stillen  Wüste"  sprechen,  so  kommt 
ihm  doch  die  Unpassivität  im  absoluten  Sinne  zu.  „In  dem 
einen  einvaltigen  uberweslichen  gründe  ist  .  .  .  enkein  miteV^ 
(Seuse).  Eben  deshalb  aber,  weil  sie  hier  ohne  Bild  und 
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Mittel,  ohne  das  simile  ist,  dessen  der  Erkenntnisvorgang 
als  seines  Woran  nicht  entbehren  kann,  weiß  die  Seele  am 
wenigsten  sich  selbst  (Eckhart)  i'^.  Das  ,, bildlos  Eine"  ist 
Gleichnis  der  ,, bildlosen  Gottheit",  des  sich  selbst  verwirk- 
lichenden, nicht  auf  ein  Dies  und  Das  gerichteten  actus 
purus,  ja  nach  andern  diesem  wesenhaft  geeinigt.  Der  vor- 
sichtigen Formulierung  des  ,, Etwas  in  der  Seele,  in  dem 
Gott  bloß  ist"  1''^,  stellt  Eckhart  die  kühnere  zur  Seite: 
aliquid  est  in  anima,  quod  est  increatum  et  incredbile^'"^  — 
hier  ,,ist  Gott  blühend  und  grünend  . . .  wie  er  in  sich  selber 
ist".  Ohne  den  Ausdruck  pantheistisch  zu  verstehen,  gilt 
der  Seelengrund  allen  Mystikern  als  die  Stätte  der  Gegen- 
wart Gottes,  als  Handhabe  seiner  Wirkung  auf  den  Men- 
schen, als  Speicher  der  Dinge  nach  ihrem  idealen  Bestände. 
Eine  wertvolle  Kompilation  der  nacheckhartischen  Zeit  faßt 
diese  Lehrpunkte  in  die  Worte  i^^:  „Hierin  und  hieraus 
nimmt  die  Seele  all  ihr  Leben  und  Wesen;  denn  dieses  ist 
zumal  in  Gott  und  das  andere  hier  außen  .  .  .  Auch  sagt 
ein  Meister,  daß  dieses  [Wesen  der  Seele]  Gott  so  gegen- 
wärtig sei,  daß  es  sich  nimmer  von  Gott  abkehren  könne, 
ihm  ist  Gott  allezeit  innewohnend  und  gegenwärtig.  Und 
ich  sage,  daß  Gott  ewiglich  diesem  gegenwärtig  gewesen  ist 
und  durch  dieses  der  Mensch  mit  Gott  e  i  n  Gesinde  [Eck- 
hart: Sippschaft  göttlicher  Art];  denn  in  dem  Grunde  gött- 
lichen Wesens,  darin  die  drei  Personen  Eines  sind,  ist  auch 
die  Seele  Eines  nach  dem  Grunde.  Weiter  spricht  ein  Mei- 
ster: die  Seele  hat  zwei  A  n  1 1  i  t  z  e  ^^^  das  oberste 
schauet  allzeit  Gott  und  das  niedere  sieht  etwan  herab  und 
leitet  die  Sinne;  das  oberste  Antlitz  ist  das  Höchste  der 
Seele,  und  das  ist  in  der  Ewigkeit  und  hat  nichts  zu  schaffen 
mit  der  Zeit,  und  weiß  nichts  von  der  Zeit  noch  von  dem 
Leibe.  In  diesem  liegt  etwas  verborgen  wie  ein  U  r  s  p  r  u  n  g 
alles  Guten  und  wie  ein  leuchtendes  Licht, 
das  allezeit  leuchtet,  und  wie  ein  brennender  Brand,  der 
allezeit  brennet .  .  .  i''  Die  Seele  hat  eine  geistige  Stätte  in 
ihr  selber,  und  in  dieser  hat  sie  alle  Dinge  sonder 
Materie,  wie  die  erste  Ursache  alle  Dinge  in  sich 
hat  sonder  Materie"  i'^.  Seelengrund  und  synteresis  er- 
scheinen als  Schwelle,  Durchgangsstätte  oder  Wirkungsort 
Gottes  im  Menschen.  Weit  über  die  Thomistische  Auffas- 
sung, die  vorsichtige,  fast  durchaus  ethische  Würdigung 
der  geheimnisvollen  Örtlichkeit  als  der  psychologischen 

73 


V.  DAS  BEGRIFFSMATERIAL 


Quelle  der  rectitudo  und  alles  Sittlichen  fuhren  die  An- 
schauungen Eckharts  hinaus.  Nach  ihm  findet  Gott  dort 
ein  ihm  Gleiches,  der  Seele  Grund  ist  auch  „gotes  g)unt'% 
wo  sich  die  Fülle  dessen  begibt,  was  er  je  am  Menschen  voll- 
bringen kann  i'^,  indes  Tauler  und  Seuse,  wie  vormals 
Bernhard  und  die  Viktoriner,  jenes  „increatum''''  mit  seiner 
pantheistischen  Konsequenz  behutsam  umgehen  ^^°. 

Der  Intellectus  agens 
Eine  Geschichte  dieses  Begriffs  käme  fast  einer  Ge- 
schichte der  Mystik  im  Umriß  gleich  —  so  bedeutend  ist 
seine  Rolle  im  Ablauf  der  mystischen  Theorien.  Indes  sei 
an  dieser  Stelle  eine  Beschränkung  auf  wesentliche  Züge  ge- 
stattet, um  so  mehr,  als  die  Behandlung  der  mystischen 
Autoren  im  einzelnen  zur  häufigen  Erörterung  der  Sache 
zwingt. 

Piaton  hatte  gelehrt,  daß  die  Seele  von  Anbeginn  das 
Bild  der  Welt  in  sich  trage  und  nur  der  Wiedererinnerung 
{ävdfivj]oig)  bedürfe,  um  seiner  erkennend  bewußt  zu  wer- 
den. Aristoteles  hingegen  führt  in  die  Platonische  Erkennt- 
nislehre den  Begriff  der  Potenz  ein,  in  dem  Sinne,  daß  jener 
Besitz  des  Weltbildes  nur  als  ein  Bezogen-sein  der  Seele  zu 
verstehen  sei  und  aus  dem  Zustand  der  Angelegtheit  oder 
Möglichkeit  durch  die  Einwirkung  der  Dinge  ihrer  Idee 
nach  zur  Wirklichkeit  aktualisiert  werden  müsse:  so  könne 
man  sagen,  die  Seele  sei  in  gewissem  Sinne  alle  Dinge  (/} 
(pv/i]  %u  övra  Tiojg  ioti  udvTa).  Der  sinnlich  gewonnene 
Wahrnehmungsstoff  der  aufnehmenden  oder  leidenden  Ver- 
nunft {vovg  Tiaiyriiiy.ög)  ist  Grundlage  und  Anreger  für 
die  gestaltende  tätige  Vernunft  {vovg  noir^Tixog),  die  ,,das 
Ergebnis  der  Sinnesempfindungen  verstehend,  deutend  und 
darum  schöpferisch  umbildend  ergreift  und  zum  Begriffe 
erhebt  —  eine  Lehre,  in  welcher  der  scharfsinnige  Denker 
nur  den  Spuren  sehr  alter  Weisheit  gefolgt  war"  i^^.  Diese 
Funktion  des  vovg  noir^rixög  =  intellectus  agens  hatte  zu- 
nächst nur  erkenntnistheoretische  Bedeutung;  ins  meta- 
physische Gebiet  aber  reichte  die  nähere  Bestimmung,  die 
leidende  Vernunft  sei  nur  eine  in  und  mit  dem  Individuum 
gegebene  Erscheinung,  die  tätige  Vernunft  dagegen  die 
reine,  allen  Individuen  gemeinsame,  ungewordene,  unver- 
gängliche prinzipielle  Einheitlichkeit  der  Vernunft  ^®^.  Hier 
war  ein  Boden,  in  dem  die  Mystik  Wurzel  schlagen  konnte, 
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dies  um  so  mehr,  als  die  entscheidende  Stelle  bei  Aristoteles 
von  rätselhaftem  Dunkel  ist.  Der  Anstoß  dazu  war  gegeben, 
sobald  die  griechischen  und  arabischen  Kommentatoren, 
wie  etwa  Alexander  von  Aphrodisias,  den  vovg  mit  dem  /.öyos, 
dem  göttlichen  Geiste,  gleichsetzten  oder  als  die  niederste 
der  aus  Gott  fließenden  Intelligenzen  zur  Persönhchkeit  er- 
hoben. Fortan  lautet  die  Frage:  ist  der  intellectus  agens  eine 
Kraft  der  Einzelseele,  darin  eigenartig,  daß  sie  nicht  an  den 
Körper  und  körperliche  Organe  gebunden  ist,  oder  besteht 
er  über  den  Einzelseelen  für  sich,  als  einer  und  derselbe  für 
alle  Menschen,  und  ist  also  eins  mit  der  Gottheit,  dem 
Geiste,  dem  Logos  ?  Ist  dieses  schöpferische  Licht,  als  wel- 
ches Aristoteles  schon  den  vovg  bezeichnet  hatte  ^^^,  nur 
Kraft  der  Seele  zur  Abstraktion  oder  ist  es  unmittelbar 
göttliche  Wirkung?  Es  versteht  sich,  daß  die  zweite  Ant- 
wort mehr  als  die  erste  nach  dem  Herzen  der  Mystiker  war. 
Augustin  handhabt,  soviel  wir  sehen,  den  Begriff  des 
intellectiLS  agens  in  seiner  Aristotelischen  Bedeutung  nicht 
—  sein  intellectu  videre  bezeichnet  nur  die  Geistigkeit  des 
intuitiven  Gottschauens  —  aber  seine  Überzeugung  von 
der  unmittelbaren  Erkennbarkeit  Gottes  hat  dem  Aufkom- 
men der  mystisch  gerichteten  Intellektlehre  vorgebahnt, 
wie  es  denn  nicht  an  einem  Beispiel  fehlt,  daß  sein  ,, Seelen- 
versteck", das  Gottesbild  des  abditum  mentis  ausdrücklich 
mit  dem  intellectus  agens  gleichgesetzt  worden  ^^*.  Erst  mit 
den  arabischen  Aristotelikern  beginnt  der  Begriff  seine  un- 
geheure Rolle  auch  in  der  christlichen  Spekulation.  Der 
lateinische  Averroismus  schließt  sich  auch  in  diesem  Punkt 
seinem  Meister  an  und  vertritt  den  Satz  von  der  Einheit 
des  intellectus  agens:  quod  intellectus  est  unus  numero 
omnium.  Er  ist  für  alle  Arabisten  die  eine,  ewige,  unver- 
änderliche Substanz,  die  alle  Wahrheiten  in  sich  begreift, 
unabhängigund  verschieden  von  der  Seele,  und  die  logische 
Notwendigkeit  lautet  auch  für  einzelne  christliche  Denker, 
wie  Roger  Bacon,  Roger  Marston  und  Eckhart:  er  ist  Gott. 
Ihnen  stehen  augustinisch  gerichtete  Geister  gegenüber, 
die,  Nvie  Wilhelm  von  Auvergne,  die  Scheidung  in  aktiven 
und  passiven  Intellekt  überhaupt  ablehnen,  danach  die 
Gruppe  derälterenFranziskanerschule,Alexandervon  Haies, 
Rupella  und  Bonaventura  mitsamt  den  Aristotelikern 
Albert  und  Thomas,  die  bei  aller  Verschiedenheit  in  der  Er- 
kenntnislehre dem  intellectus  agens  als  einer  Kraft  der  Ein- 
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zelseele  die  Rolle  eines  geistigen  Lichtes  (Thomas:  lumen 
nostrae  animae)  zuweisen,  durch  welches  wir  aus  den  Sin- 
nenbildern (phantasmata)  die  Gedankenbilder  (species 
intelligibües)  abstrahieren.  Hiemit  war  ein  Standort  ge- 
wonnen, der  die  Extreme  des  Sensualismus  und  Intellek- 
tualismus, des  stoischen  Nominalismus  und  neuplatonischen 
Monismus  überwand;  die  Theorien  der  reinen  Mystiker 
neigten  lieber  der  neuplatonischen  Meinung  zu,  daß  der 
individuelle  Geist  dem  Universalgeist  wesenhaft  verbunden 
sei,  und  ihre  Vormacht  wurde  Augustin  mit  seiner  Lehre 
vom  Innern  Licht  und  dessen  mystischem  Gebrauch  in  der 
Selbsterkenntnis  i^^.  Die  Folge  dieser  Hinausverlegung  des 
tätigen  Verstandes  aus  dem  Bewußtsein  war  eine  Gefähr- 
dung der  Persönlichkeit  als  einheitlicher,  in  sich  geschlosse- 
ner Wirklichkeit,  eine  Bedrohung  der  sittlichen  Verant- 
wortlichkeit und  die  Gleichsetzung  der  Erkenntnis  mit 
einem  naturhaften  Geschehen  am  passiven  Menschen.  Diese 
Fassung  des  intellectus  agens  ist  für  die  Lehre  von  der  visio 
esse  Dei,  der  zeitlich  und  irdisch  schon  möglichen  Schauung 
der  göttlichen  Wesenheit  von  großer  Bedeutung  geworden. 
Trotz  ihrer  üblen  Anwendung  und  Auswirkung  in  den 
Schlagworten  der  gesetzlosen,  nihilistischen  Truppen  des 
populären  Pantheismus  um  Amalrich  von  Bena  und  David 
von  Dinante  ist  sie  auch  von  Mystikern  des  14.  Jahrhun- 
derts und  von  Sekten  der  Neuzeit  nicht  preisgegeben  wor- 
den. Die  ,,ivurckend  Vernunft ,  die  gott  ist"  er- 
kennt göttlich  nicht  nur  in  der  Erkenntnis  Gottes,  sondern 
in  der  Erkenntnis  ^^einer  iglichen  warheit^  als  saut  Augu- 
stinus sprichet,  das  die  Vernunft  die  schaw  alle  warheit  in 
der  ersten  Warheit  .  .  .Also  enmag  die  Vernunft  kein  warheit 
verstehen,  sie  verstee  sie  denn  in  dem  ungeschaffen  Hecht  das 
gott  ist,  in  dem  alle  warheit  erscheinet  als  in  dem  Hecht  der 
sunnen  alle  varbe''  ^^^.  So  fällt  der  Erkenntnisprozeß  in  den 
ewigen  Vorgang  der  sich  selbst  erkennenden  aöola  TiQcjTr]. 
Daß  die  passive  Vernunft  von  der  aktiven  „über  formet'' 
wird  (transformatur),  bedeutet  dieser  pantheistischen  My- 
stik das  Einswerden  mit  der  Gottheit,  die  dogmatisch  be- 
hutsame aber  setzt  ihr  „in  etlicher  wise'^  nur  als  äußerliche 
Maßregel  der  Vorsicht  hinzu  i^'.  Im  letzten  Grunde  kam 
diese  zäh  behauptete  Anschauung  von  der  Überbildung  des 
Intellekts  durch  das  göttliche  Wesen  {informatio)  ^^^  einer 
Leugnung  aller  gnadenhaften  Elemente  und  der  Konfusion 
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der  dogmatischen  Grundbegriffe  „natürlich"  und  „über- 
natürlich" gleich  1^^  Die  Erkenntnisfülle  und  -weise,  die 
die  klassische  Scholastik  dem  Gnadenwirken  Gottes  oder 
dem  jenseitigen  Leben  vorbehielt  —  nämlich:  qvxid  ipse 
Deus  fiat  forma  intellectus  ipsum  cognoscentis  oder:  ut  sie  in 
tali  visione  divina  essentia  sit  et  quod  videtur  et  quo 
videtur^^^  —  das  schien  den  Bekennern  des  gottwesen- 
haften  intellectus  agens  als  naturhaft  in  der  allgemeinen 
Ausstattung  der  Persönlichkeit  begründet  und  darum  zeit- 
lich schon  gewinnbares  Ziel  des  Menschen.  Die  letzte  klare 
Folgerung  zieht  Eckhart  mit  seiner  Gleichung  Sein  =  Gott 
=  Intellekt. 


3.  LIEBE  UND  ERKENNTNIS.   DAS   DESIDERIUM 

In  der  Deutung  der  allgemeinen  Lebensbewegung  der 
intelligenten  Welt  streiten  sich  die  intellektive  und  die  emo- 
tionelle Tätigkeit  um  den  Vorrang.  Mögen  sich  die  mittel- 
alterlichen Denker  über  die  menschliche  Bestimmung  zur 
Seligkeit  einig  sein,  so  gehen  sie  doch  in  der  Antwort  auf 
die  Frage  auseinander,  ob  die  Beseligung  primär  und  we- 
sentlich am  Intellekt  oder  am  Willen  geschehe.  Diese  Ver- 
schiedenheit entsprach  dem  tiefen  Gegensatz  in  der  Seelen- 
lehre: daß  die  einen  den  Primat  dem  Erkenntnisleben  (In- 
tellektualismus), die  andern  dem  Willensleben  (Voluntaris- 
mus) zuerkannten.  Thomas  vertrat  die  Ansicht,  der  Intel- 
lekt sei  der  Beweger  des  Willens  im  Hinblick  auf  das  Ziel, 
das  erkannte  Gut,  aber  im  Hinblick  auf  das  Anstoß-Erteilen 
sei  der  Wille  der  Beweger  des  Intellekts,  wie  aller  Seelen- 
kräfte, zur  Erfüllung  seiner  Bestimmung  hin:  die  Wahrheit 
zu  erkennen.  Beiden,  sagt  er,  ist  ihr  Wirkensgrund  einge- 
boren, dem  Verstand  gewisse  Urprinzipe  der  Erkenntnis, 
dem  Willen  der  Drang  nach  Sehgkeit.  Die  Beseligung  selbst 
aber  denkt  er  sich  als  Betätigung  der  obersten,  edelsten 
Seelenkraft,  des  Intellekts,  am  höchsten  Gegenstand,  als 
unmittelbares,  mit  unendlicher  Lust  verknüpftes  Schauen 
der  reinen  Intellektualität  Gottes.  Auf  diesem  grundsätz- 
lichen Wege  bewegt  sich  die  mittelalterhche  Mystik,  zumal 
die  neuplatonisch  gerichtete,  fast  insgesamt,  und  in  der 
Gefolgschaft  des  Aquinaten  schlägt  sich  auch  die  deutsche 
auf  die  Seite  des  Intellektuahsmus.  ,, Erkenntnis  ist  das 
Leben  der  Seele"  ^^^  Eckhart  antwortet  auf  die  vielbe- 
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wegte  Schulfrage:  oh  der  kerne  des  ewigen  lebens  mer  lige  an 
der  verstentnüsse  oder  an  dem  willen  im  thomistischen  Sinne, 
im  Wollen  lägen  immer  zwei  Werke,  begerunge  unde  minne. 
„Verstentnüsse,  der  iverk  ist  einvaltic,  dar  umbe  ist  si  bezzer; 
ir  werk  ist  bekennen  und  gerouwet  niemer,  si  enrüere  blSz  daz 
si  bekennet.  Und  also  get  si  dem  willen  vor  unde  kündet  im 
daz  er  minnet''''  i®^. 

Mit  dem  Platonischen  Eros  verwandt  ist  eine  Reihe  von 
Begriffen,  in  die  der  Strebezustand  alles  Erschaffenen,  be- 
sonders aber  das  allgemeine  Suchen  und  Sehnen  des  Men- 
schen gefaßt  wird:  amor,  desiderium,  appetitus  u.  a.  Sie  sind 
der  Gegenstand  einer  höchst  einläßhchen  Psychologie, 
deren  Kenntnis  eine  tiefere  Betrachtung  des  mittelalter- 
lichen Menschen  nicht  entraten  kann  ^^^.  Ihre  Wurzeln 
liegen  in  der  Platonischen  und  Aristotelischen  Philosophie, 
ihr  neuer  Inhalt  ist  der  Ausdruck  des  christlichen  Optimis- 
mus und  der  von  ihm  gebotenen  habituellen  Hoffnung. 
Desiderium  naturale  non  potest  esse  inane,  sagt  Thomas,  und 
er  versteht  unter  dieser  allgemeinen  Sehnsucht  eine  incli- 
natio  inhaerens  rebus  ex  ordinatione  primi  moventis,  im 
Menschen  sich  äußernd  in  dem  amor,  dessen  letztes  Ziel  die 
Befriedigung  (delectatio  ^^^j  im  amor  essentialis,  der  wesent- 
lichen Liebe  —  dieser  Ausdruck  auch  bei  Tauler—,  in  der 
innigsten  affektiven  Verbindung  mit  Gott.  Ob  dieses  Er- 
lebnis dem  irdischen  Menschen  schon  zuteil  werden  kann, 
also  kraft  der  charitas  viae,  oder  dem  Glorienleben,  der 
charitas  patriae  i^^,  vorbehalten  ist,  darin  geht  die  Meinung 
der  mystischen  Autoren  auseinander. 

In  der  deutschen  Mystik  erscheint  das  desiderium  häufig 
unter  dem  Bilde  des  Durstes,  der  nur  von  Gott  gelöscht 
werden  kann  ^^'.  Diese  „Begierde,  welche  die  Seele  zu 
Gott  hat"  ^®^,  der  ,,jamrige  turst  hin  zu  dem  willen  gotes  und 
einer  gerehtigeit  ^^^"  ,das  ,, Suchen  und  Jagen  nach  Gott" 
greift  in  seiner  philosophischen  und  religiösen  Selbstbe- 
schreibung mit  Vorliebe  auf  die  Bekenntnisse  Augustins 
zurück  200, 

Seiner  hochgestimmten  Sprechweise  in  der  Schilderung 
der  Gotteserfahrung^"^  ist  endlich  noch  eine  Lehrpunkt  der 
mystischen  Psychologie  zu  danken,  der  nachmals  ein  strit- 
tiger Gegenstand  geworden:  die  Theorie  von  den  fünf  gei- 
stigen Sinnen  ^^^.  Bonaventura,  Ulrich  von  Straßburg  ^"^  u,  a. 
gaben  den  Anstoß  zu  ihrer  näheren  Ausgestaltung,  indes 
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zeigt  sich  schon  in  der  deutschen  Mystik  in  der  Handhabung 
dieses  Begriffs  soviel  Unklarheit  und  Willkür  -^^,  daß  auf 
seine  Erörterung  hier  verzichtet  werden  muß. 

4.  DIE  MYSTISCHE  ERKENNTNISLEHRE 

Die  letzte  Absicht  des  Mystikers  geht  immer  und  überall 
auf  die  Erfahrung  des  Unendlichen.  Zum  Ausdruck  dieses 
Zieles  und  der  Wege  zu  ihm  bedarf  die  mystische  Speku- 
lation gangbarer,  verständlicher  Begriffe,  und  so  bewegen 
sich  ihre  Erwägungen  im  philosophischen  Gebiet,  dessen 
Überwindung  doch  eins  ihrer  vornehmlichsten  Anliegen  ist. 
Sie  spricht  die  Philosophien,  wofern  sie  nur  die  Inhalte  ken- 
nen, auf  die  es  dem  Mystiker  ankommt,  \Nie  Sprachen  und 
ist  auch,  wenn  die  Zeiten  es  fordern,  um  deren  Wechsel 
nicht  verlegen.  Im  Mittelalter  steht  ihr  die  Sprache  der 
Bibel  zur  Verfügung,  und  manche  bedienen  sich  ihrer  allein, 
daneben  die  Ausdruckswelt  der  antiken  Erkenntnis- 
systeme und  ihrer  abgewandelten  Gestaltungen.  Dabei 
zeigt  sich  fürs  erste,  daß  die  Inhalte  der  biblischen  und 
philosophischen  Sprechweise  einander  untergeschoben  wer- 
den, fürs  zweite,  daß  mit  philosophischen  Ausdrücken  doch 
auch  neue  Inhalte  aufkommen  und  der  Besitz  an  mystischen 
Vorstellungen  bereichert  wird. 

Die  Platonische  und  Aristotelische  Erkenntnislehre,  viel- 
leicht zwei  Typen  menschlicher  Veranlagung  entsprechend, 
rangen  im  Mittelalter,  als  der  Piatonismus  im  Stagiriten 
einmal  seinen  Rivalen  gefunden,  erbittert  um  die  Herrschaft. 
Es  handelte  sich  um  die  Frage,  ob  die  Erkenntnis  aus  der 
Spontaneität  des  menschlichen  Geistes  und  des  a  priori  in 
ihm  ruhenden  Weltbildes  oder  ob  sie  nur  in  und  mit  den 
Dingen  zustande  komme.  Augustins  christlich-theistischer 
Ausbau  des  Platonischen  Spirituahsmus  entsprach  mit  der 
Lehre,  daß  die  Vernunfterkenntnis  im  Grunde  eine  gött- 
liche Erleuchtung  sei,  dem  Geiste  der  Mystik  weit  mehr  als 
der  Aristotelische  Empirismus  und  seine  Modifikation  in  der 
Thomistischen  Erkenntnislehre.  Auf  den  Besitz  des  mysti- 
schen Elementes  aber  wollte  auch  die  neue  Richtung  nicht 
verzichten,  und  so  kommt  eine  Fülle  von  Versuchen  zu- 
stande, dem  an  der  Erfahrungswirklichkeit  sich  vollziehen- 
den Erkenntnisvorgang  die  göttliche  Objektivität  als  Regu- 
lativ, Norm  und  Bürgschaft  zu  belassen.  Unter  Verzicht 
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auf  eine  nähere  Darlegung  dieser  Versuche  und  ihrer  psy- 
chologischen Begründungen  beschränken  wir  uns  auf  das 
wesentliche  Begriffsmaterial  in  der  Erkenntnislehre  der 
Mystiker  Augustinischer  und  Thomistischer  Prägung. 

Dievisio  essentiaeDei 
Das  Deum  videre  intellectu,  das  tiefste  Thema  des  Augu- 
stinischen  Philosophierens,  enthielt  eine  Problematik,  von 
der  die  mittelalterlichen  Denker  aufs  lebhafteste  erregt  und 
in  gegensätzliche  Lager  geschieden  wurden.  Sehen  und  er- 
kennen wir  im  Zeitlichen  schon  die  ewige  Wahrheit  als 
Objekt,  oder  erkennen  wir  in  und  kraft  dieser  ewigen  Wahr- 
heit, die  uns  das  abbildliche  Licht  des  Verstandes  geschenkt 
hat  ?  Thomas,  kein  verlässiger  Interpret  Augustins,  hat 
dessen  Ansicht  über  das  Verhältnis  des  Menschengeistes 
zur  prima  veritas  zu  seiner  eigenen  herangebeugt  und  des- 
halb den  scharfen  Widerspruch  der  Augustinisten  erfah- 
ren ^^^,  Über  den  mystischen  Charakter  der  Erkenntnislehre 
Augustins  sind  heute  kaum  mehr  Zweifel  möglich.  Seine 
Plotinische  Grundidee  von  der  göttlichen  Erleuchtung  des 
erkennenden  Verstandes,  von  der  ,, Bestrahlung  durch  die 
ewige  Wahrheit"  -°^  schließt  in  sich  die  Begriffe  Wahrheit 
=  Schauen  (intuemur  veritatem)^  Gott-Sehen  {Deum  invisi- 
hiliter  videre),  Gott-Berühren  (Deum  längere,  attingere), 
Gott-Fühlen  {Deum  sentire).  Er  zeigt  auch  die  Grenzen 
dieser  unmittelbaren  Gotteserkenntnis,  indem  er  die  Mög- 
lichkeit, Gott  völlig  zu  begreifen,  bestreitet  (comprehendere 
autem  omnino  impossibile),  aber  die  Gewagtheit  seiner  Aus- 
drucksweise hat  neben  den  behutsamen  Anhängern  seines 
Denkens  auch  den  radikalen  Mystizismus  der  mittlem  und 
neuern  Zeit  gefördert.  Thomas  baute  in  seiner  Richtung 
weiter  und  statuierte  als  letzte  Bestimmung  des  Intellekts 
die  vi  s  i  o  essentiaeDei,  das  Schauen  Gottes  nach 
seiner  Wesenheit  (zum  Unterschied  von  der  visio  per  creatu- 
ram  oder  speciem),  aber  er  behielt  diesen  Zustand,  von 
Fällen  der  Ekstase  abgesehen,  dem  jenseitigen  Leben  vor. 
Lateinische  und  deutsche  Mystiker  ließen  diese  Beschrän- 
kung nicht  gelten  und  lehren  mit  einem  wechselnden  Maß 
der  Klarheit  und  Kühnheit  die  irdische  Erfahrbarkeit  der 
Schauung  Gottes.  Im  Zusammenhang  damit,  versteht  sich, 
wechselte  auch  die  Auffassung  von  den  Organen  der 
Schauung,   dem   Seelengrund   und   intellectus  agens,   des- 
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gleichen  die  Wesensbestimmung  des  L  i  c  h  t  e  s  ,  das  in  der 
mystischen  Erfahrung  als  Objekt  oder  Subjekt,  als  Zweck 
oder  Mittel  seine  Rolle  spielt  ^°\  Mit  dem  Begriff  des  Lichtes 
verknüpft  sich  auch  ein  seit  Augustin  behebter  Ausdruck 
für  die  an  die  Kreaturen  als  vestigia  Dei  gebundene  und  die 
ohne  bildliches  Mittel  schauende  Erkenntnis  der  dinglichen 
Wesenheiten:  die  Morgen- Erkenntnis  und  Abend- 
Erkenntnis  (cognitio  matutina-vespertina)  ^^^.  Thomas 
gebraucht  die  Begriffe  gleich  Augustin  im  Hinblick  auf  die 
Engel,  die  deutschen  Mystiker  von  den  menschlichen 
W'eisen  der  Erkenntnis  Gottes  und  der  Kreatur  ^o».  „Er- 
kennt die  Seele  Gott  in  den  Kreaturen",  sagt  Eckhart,  ,,so 
ist  das  ein  Abend;  aber  die  Kreaturen  in  Gott  erkennen, 
das  ist  ein  Morgenlicht;  aber  Gott  in  der  Bloßheit 
seinesWesens  ansich  erkennen,  das  ist  der 
lichte  Mittag"  210. 

Der  Weg  zur  intellektuellen  Schauung  ist  zum  Gegen- 
stand einer  üppig  wuchernden  Systematik  geworden,  die 
sich  in  ihren  Grundzügen  meist  auf  die  Elemente  der  Augu- 
stinischen  Psychologie  zurückführen  läßt,  im  übrigen  aber 
so  sehr  mit  den  Begriffen  der  theologischen  und  aszetischen 
Schulsprache  durchsetzt  ist,  daß  sich  ihre  philosophische 
Betrachtung  erübrigt.  Desgleichen  liegt  der  unerschöpfliche 
Reichtum  an  Bezeichnungen  für  das  eigentlich  mystische 
Erlebnis  der  Gottschauung,  Gottesgeburt,  Ver- 
gottung im  raptus  oder  in  der  Ekstase,  dessen  Erörte- 
rung durch  die  deutschen  Mystiker,  Seuse  vor  allen,  die 
deutsche  Sprache  eine  Reihe  schönster  Neubildungen  zu 
danken  hat,  außer  den  Grenzen  unserer  Aufgabe.  Zu  philo- 
sophischer Bedeutung  erhebt  sich  daraus  der  Begriffs- 
komplex, der  sich  an  die  Tatsache  der  Unaussagbarkeit  und 
Überbegrifflichkeit  der  Subjekt-Objekt-Verbindung  in  der 
mystischen  Erfahrung  und  ihre  theoretischen  Nieder- 
schläge knüpft.  Die  Tatsache  der  Schwächung  des  Bewußt- 
seins oder  seines  Verlustes,  ihr  parallel  die  theoretische  Un- 
möglichkeit, den  unendlichen  Inhalt  des  göttlichen  Wesens 
denkend  zu  umgreifen,  zwangen  zu  einer  Negativität  der 
Formulierung,  deren  paradoxer  Klang  sich  durch  die  ganze 
Mystik  zieht.  Die  höchste  Stufe  der  Vereinigung  ist  eine 
Blendung  durch  die  Fülle  des  empfangenen  Lichtes:  con- 
templatio  in  caligine,  vinstre  wiselosekeü,  dunsterheit,  sin 
selbs  unwussentheit,  entgeistunge  des  geistes  ^^^.  ,,So  kommt 
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man  vom  Erkennen  und  vom  Wissen  in  das  U  n  w  i  s  s  e  n; 
denn  Gott  ist  ein  Gut,  das  mit  Unerkenntnis  erkannt 
wird"  2^2.  Neben  seiner  psychologischen  Funktion  hat  der 
Begriff  ignoraniia^^^  auch  eine  erkenntnistheoretische, 
die  von  Augustin  und  Pseudodionysius  bis  auf  Nikolaus 
von  Kues,  bis  Gassendi  und  Locke  manche  Wandlung  er- 
fährt und  im  wesentlichen  das  wissenschaftlich  errungene 
und  begründete  Wissen  um  die  Unwißbarkeit  Gottes  be- 
zeichnet. 

Die  mystische  Erkenntnisform  der  Intuition  durch  den 
Intellekt  ist  vom  diskursiven  Denken  auch  darin  grundver- 
schieden, daß  die  intelligiblen  Inhalte  simultan,  durch 
einen  ,.inblik  in  daz  gegenwürtig  nu  der  ewikeit''''  erfaßt  wer- 
den 21'*.  Über  Zeit  und  Raum  erhaben  gewinnt  die  Seele  den 
gottähnlichen  Zustand  des  Nunc  aeternum^^^  (auch 
nunc  aeternitatis,  nunc  stans,  nunc  aevi),  in  dem  es  kein  Vor 
und  Nach  mehr  gibt,  ,, alles  in  allem  besessen"  und  nicht 
mehr  in  sukzedierenden  Abbildern,  sondern  in  momentaner 
Totalerkenntnis  (Thomas:  simul  et  non  successive)  geschaut 
wird  \ui  s  im,  pl  e  X  intuitus   veritatis  ^i^. 

Erkenntnis  und  Wille 
Für  die  Mystiker  besteht  zwischen  dem  Intellektiven  und 
Ethischen  ein  eigentümlicher  und  inniger  Zusammenhang. 
Die  Auswechselung  des  empirischen  Ich  gegen  ein  transzen- 
dentes ist  an  eine  Grundbedingung  geknüpft,  die  gleicher- 
maßen Angelegenheit  des  geistigen  und  sittlichen  Menschen 
ist,  wie  ja  auch  im  Organ  und  Schauplatz  jenes  erstrebten 
Ereignisses,  im  Seelengrund,  die  beiden  Grundkräfte  zu- 
sammenlaufen. Es  ist  dies  die  ann  ihil  atio  —  dez 
geistes  v  er  nihtik  ei  r',  jenes  Vergehen  alles  Ichhaften 
in  der  Gottheit,  mit  dem  ,,aller  adel  und  volkomenheit''''  ge- 
wonnen wird  217^  lYi  dieser  höchsten  Vereinigung  mit  Gott 
geht  der  Blick  des  Geistes  ganz  auf  Gott  über.  Er  weiß,  weil 
ohne  Reflexion  und  Diskurs,  von  sich  selbst  gewissermaßen 
nichts,  nur  von  Gott"  -^^  Der  Weg  hiezu  ist  ein  Prozeß  der 
Abstraktion  von  den  Inhalten  und  Ansprüchen  des  bewuß- 
ten Person-Seins,  der  dem  Wesen  nach  eine  sittliche  Lei- 
stung, der  Wirkung  nach  eine  Beseligung  des  affektiven, 
einen  Erkenntnisgewinn  des  intellektiven  Menschen  be- 
deutet. Es  gilt  vor  allem  die  ah  str  actio  a  sensibus  , 
saensibilium  phantasmatibus,  ja  a  carnali  vita überhaupt^^^  • 
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„Der  sinnen  undergang  ist  der  warheit  ujgang^''  220.  Auf  grund 
seiner  Platonisch  gerichteten  Psychologie  hatte  Augustin 
seine  Empfehlung  der  unsinnlich  verfahrenden,  auf  die 
intelligible  Wirklichkeit  der  seelischen  Idealbestände  ge- 
sammelten Erkenntnis  auf  ein  Psalmwort  gestützt,  das 
seitdem  die  Bedeutung  eines  Axioms  der  mystischen  Er- 
kenntnislehre gewinnt :  V  acate  et  vid  et  e  ,  qnoniarn 
ego  sum  Deus-^^.  Fortan  lebt  es  in  dem  Sinne  weiter,  den  er 
selbst  ihm  untergelegt:  „Wir  machen  uns  ledig  und  sehen, 
war  sehen  und  lieben,  wir  lieben  und  loben"  ^--.  Der 
Satz  betont  zweierlei,  die  Bedeutung  der  Selbstentäußerung 
für  die  Erkenntnis  und  den  Zusammenhang  zwischen  Er- 
kenntnis und  Liebe.  Die  beiden  Lehrpunkte  wiederholt 
das  Mittelalter  unermüdlich  und  mit  unerschöpflicher  Fülle 
des  Ausdrucks.  Das  vacare  ist  der  Gegenstand  aller  Mah- 
nungen zur  Gelassenheit  (=  Sich  lassen),  zur  Ab- 
geschiedenheit, zum  Ledig  w^  erden  von  sich 
selbst  und  allen  Dingen,  zum  Entsinken  der  Bilder, 
denen  man  Urlaub  geben  soll.  Ist  dieser  Zustand  einer 
selbst-losen,  über  Sinnlichkeit  und  Etwas-wollen  erhabenen 
Passivität  gewonnen,  dann  erst,  auf  grund  unserer  aliena- 
tio,  kann  sich  die  Aktivität  des  göttlichen  Subjekts  an 
uns  vollziehen.  Mystiker  und  Scholastiker  stimmen  darin 
überein,  daß  die  Entledigung  von  der  Kreatur  durch  die 
Liebe  verursacht  werde,  weiterhin  auch  in  der  Fest- 
stellung der  Wechselwirkung  von  Liebe  und  Erkenntnis, 
die  schon  Augustin  in  Sätzen  wie  diesen  ausgesprochen 
hatte:  ,,Es  wird  nicht  geliebt,  was  man  nicht  kennt.  Wenn 
man  aber  liebt,  was  man  zu  irgend  einem  Teile  begreift,  so 
bewirkt  die  Liebe  selbst,  daß  man  es  besser  und  voller  er- 
kennt" 22^.  Amare  und  cognoscere  bezeichnen  reziproke 
Werte,  und  mit  dem  Bekenntnis  zu  diesem  Sachverhalt 
stellen  sich  Platonisch  und  Aristotelisch  gerichtete  Denker 
von  Augustin  bis  Cusanus  auf  die  Seite  der  Mystik.  Ihre 
Darlegung  des  menschlichen  Bemühens  um  die  letzte  Got- 
teserfahrung ist  beherrscht  von  der  Idee  der  drei  Wege: 
Reinigung,  Erleuchtung,  Einigung  --*. 
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a)  TRADITIONELLES  UNTERRICHTSGUT 

Die  Geistesgeschichte  Europas  von  der  Zeit  der  Völker- 
wanderung bis  um  das  Jahr  1000  zeigt  das  Bild  einer  Win- 
terstarre, die  unter  fegenden,  überall  niederbrechenden 
Stürmen  Stücke  gewesener  Herrlichkeit,  nur  vereinzelt 
auch  Stellen  der  Hoffnung  auf  neues  Grün  und  spätere 
Offenbarung  des  Sinnes  all  der  unaufhörlichen  Untergänge 
erscheinen  läßt.  Mit  Augustin  war  der  letzte  säkulare  Geist 
des  lateinischen  Imperiums  erloschen,  und  sein  ungeheures 
Werk  hatte  Jahrhunderte  zu  warten,  bis  es  vollbürtige 
Erben  fand,  und  auch  dann  noch  bleibt  das  eigentlich  Neue, 
das  er  in  der  Geschichte  der  Weltbetrachtung  bedeutet,  un-, 
genützt  und  unverstanden.  Es  bedarf  hier  keiner  Erörte- 
rung der  Ursachen  für  den  Stillstand  der  geistigen  Ent- 
wicklung in  den  Zeiten  der  Völkerschiebung  und  der  ersten 
politischen  Neubildungen.  Sie  haben  nichts  anderes  ver- 
mocht als  die  Reste  der  alten  Bildung  zu  verwahren  und, 
wenn's  hoch  kam,  auf  Flucht  und  Wanderschaft  als  Mit- 
gift an  die  Nachwelt  an  neue  Stätten  zu  verbringen.  Der 
Zusammenprall  von  Römern  und  Germanen  war  zunächst 
nur  kriegerisches  Ereignis,  und  allmählich  erst  wird  er  zum 
Schauspiel  kultureller  Befruchtung.  Der  Chronist  der  philo- 
sophischen Reflexion  hält  im  Schreiben  inne  und  wartet 
über  Jahrhunderte  hinweg  die  Beruhigung  der  Wogen  ab. 
Er  sieht  auch  in  dieser  Zeit  Bücher  entstehen,  in  den  Län- 
dern zumal,  die  unterm  römischen  Szepter  lateinisch- 
griechische  Bildung  längst  schon  aufgenommen  hatten,  in 
Italien,  in  Spanien,  Gallien,  Britannien  und  am  römischen 
Rhein,  aber  nirgends  will  sich  ihm  ein  neuer  Gedanke  regen, 
auch  nicht  dort,  wo  sich  das  missionierende  Christentum 
der  lateinischen  Bildungsmittel  bemächtigt.  Für  die  Ge- 
schichte der  Mystik  vollends  sind  diese  Bücher  leere  Blät- 
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ter;  denn  ob  die  Mystik,  das  Verlangen  nach  der  letzten 
menschlichen  Gemeinschaft  mit  Gott,  jetzt  so  wenig  wie 
jemals  in  der  Welt,  erstorben  war,  so  war  sie,  von  der  kirch- 
lichen Verkündigung  sattsam  befriedigt,  doch  nicht  von  der 
Art,  daß  sie  den  literarischen  Niederschlag  gezeigt,  ja  auch 
nur  bedurft  hätte.  Der  lateinische  Geist,  als  der  Geist  des 
kühlen  klaren  Positivismus,  der  juristischen  Ordnung  und 
politischen  Verzweckung  auch  in  religiösen  Dingen,  ist  der 
Mystik  von  Natur  abgeneigt,  und  selbst  Männer,  die  in 
Katastrophenstimmung  nach  dem  Halt  an  einer  höheren 
Welt  ausgreifen,  Männer  wie  der  Ordensgründer  Benedikt, 
wie  der  philosophierende  Staatsmann  Boethius  oder  Gre- 
gor I.,  der  mit  verzehrendem  Eifer  eine  dekadente  Umwelt 
pastoriert,  spielen  in  der  Geschichte  der  Mystik  nur  eine 
literarische  Rolle,  Der  erste  aus  ihnen  schafft  das  abend- 
ländische Mönchtum  aus  dem  Geist  der  asketischen  Selbst- 
heihgung  und  römisch  planvollen  Aktivität  und  mit  ihm,  so- 
wenig sein  eigenstes  Absehen  auf  Spekulation  und  Wissen- 
schaft ging,  den  organisierten  Boden  auch  für  mystisch  me- 
ditierende Frömmigkeit  im  europäischen  Westen;  der 
letzte,  nicht  weniger  ein  Organisator  von  römischem  Schnitt, 
fügt  das  kirchliche  Leben  zu  einer  moralischen  Festigkeit 
und  juristischen  Selbstsicherheit,  ohne  die  es  seinen  geisti- 
gen Gehalt,  und  dies  vor  allem  in  der  beginnenden  Zivili- 
sation der  Germanen,  nicht  entfaltet  hätte;  Boethius  (geb. 
ca.  480,  gest.  526)  aber,  wird  mit  seinen  neuplatonisch- 
stoisch  gemeisterten  Büchern  fürs  erste  der  philosophische 
Lehrer  des  jungen  Mittelalters.  Ihm  verdankt  es  die  kom- 
mentierte Isagoge  des  Porphyrius  zu  den  Kategorien  des 
Aristoteles,  die  fragmentarische  Kenntnis  von  dessen  Or- 
ganon  und  neben  diesen  logischen,  freilich  mit  stoischer 
Begriffslehre  untermischten  Schriften  das  einflußreichste 
philosophische  Buch  der  nächsten  Jahrhunderte:  De  con- 
solatione  philosophiae.  Zwar  glich  es  in  seiner  dialogischen, 
breit  auslegenden  Form  dem  früheren  Werk  des  Afrikaners 
Marcianus  Capella,  einem  peinlich  hohlen  Scherz  enzyklo- 
pädisch auskramender  Gelehrsamkeit,  der  mit  seinem  my- 
thologisch maskierten  Logos  neuplatonischen  Geblüts  eben- 
falls ein  Vademekum  der  lesenden  Welt  geworden,  aber 
der  ergreifend  echte,  warme  Ton  des  eingekerkerten 
Boethius  überführte  die  Gemüter  ihres  eigenen  Verlangens 
nach  dem  Asyl  einer  weitabgewandten,  nur  der  geistigen 
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Welt  beflissenen  Betrachtung  des  Daseins.  Es  weidet  seine 
Leser  auf  dem  „seligen  Lande  der  Möglichkeit,"  es  lehrt 
das  Unglück  als  Ruf  zu  Gott,  die  Tugend  stoischen  Ge- 
präges als  das  höchste  Glück  betrachten,  aber  sein  Antrieb 
zur  Gottähnlichkeit  enthält  nur  gelegentlich  mystische 
Klänge.  Und  noch  weniger  konnte  die  Überlieferung  der 
aristotelischen  Logik  der  mystischen  Doktrin  von  Nutzen 
sein,  denn  diese  selbst  lag  ungebraucht  in  den  Werken  der 
zum  Teil  vergessenen  oder  nur  in  Sentenzensammlungen 
verflatterten  Patristik  —  und  beinahe  gilt  es  auch  von  Au- 
gustin —  begraben,  und  wäre  dem  nicht  so  gewesen,  das 
dialektische  Rüstzeug  hätte  der  mystischen  Erfahrung 
gegenüber  ebenso  versagt  wie  vor  dem  übrigen  Inhalt  des 
Menschlichen.  So  sehr  gelehrte  Köpfe  von  der  Art  des  Cassi- 
odor,  dem  der  junge  Orden  des  hl.  Benedikt  den  Impuls  zur 
Wissenschaft  verdankt,  von  der  breiten  Wissensfülle  des 
Isidor  von  Sevilla  oder  Beda  Venerabilis  auf  Schulung  und 
Bildung  dringen,  so  erweist  sich  doch  der  philosophische 
Betrieb  an  den  geistlichen  Lernstätten  als  dialektischer 
Drill  ohne  den  Stoff  des  Woran.  Vereinzelt  stutzen  die  Gei- 
ster über  der  Lehre  des  Porphyrius-Aristoteles  von  den 
Quinque  voces  der  Allgemeinbegriffe,  über  deren  Existenz 
außer  oder  mit  und  in  den  Dingen  die  Überlieferer  sich  aus- 
geschwiegen hatten,  und  hier  und  dort  glaubt  man  unter 
einem  kindlichen  Anlauf  zur  Spekulation  ein  schüchternes 
Vorbeben  des  Universalienstreits  zu  vernehmen,  aber  es 
bleibt  beim  Versuch  —  die  Ernte  der  Vorzeit  steht  noch 
uneingebracht  auf  entlegenen  Feldern  und  die  Mühle  klap- 
pert leer.  Immerhin,  sie  ging  und  war  bereit  aufzunehmen, 
welche  Tatsache  den  geschichtlichen  Blick  von  heute  sogar 
verwundern  kann.  Denn  es  bleibt  zu  bedenken,  daß  zwi- 
schen dem  religiösen  Besitz  der  Seele  und  den  vorhandenen 
Bildungsstoffen  eine  natürliche  Kluft  bestand.  Gregor,  der 
Papst,  war  ein  Verächter  der  wissenschaftlichen  Kultur, 
der  seinem  Klerus  sogar  das  Studium  der  Grammatik  ver- 
wies, Benedikt  stand  ihr  zum  mindestens  nicht  freundlich 
gegenüber,  und  der  humanistische  Geist  des  Cassiodor  hatte 
auf  seinem  klassischen  Mutterboden  Mühe  sich  zu  behaup- 
ten. In  religiösem  Betracht  mochte  alles  dies  seinen  Sinn 
und  Segen  haben:  der  Gehalt  der  christlichen  Verkündi- 
gung wurde  nur  mit  den  Organen  der  Seele  aufgegriffen  und 
in  einer  uns  heute  schwerlich  feststellbaren  Weise  gemüt- 
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haft  angeeignet.  Eine  ungefähre  Einsicht  in  diesen  Sach- 
verhalt verstattet  etwa  das  Wort,  mit  dem  noch  gegen  das 
Jahr  1000  der  St.  Gallener  Notker  Labeo  die  rehgiösen 
Dinge,  da  sie,  wie  er  sagt,  sich  doch  nur  ,, geistlich  verneh- 
men" lassen,  dem  Gespinst  der  Dialektik,  die  er  selbst  be- 
trieb und  lehrte,  nicht  ausliefern  wollte.  Es  mochte  also 
Mystik  genug  in  den  Herzen  sein,  aber  man  lebte  und  übte 
sie  naiv  und  scheute  sich,  sie  zu  einer  Angelegenheit  des 
Verstandes  und  der  literarischen  Veräußerung  zu  machen. 

Wie  sogar  Quellen  einer  unverhüllt  neuplatonischen 
Denkweise  auf  diese  Frühzeit  noch  keinen  mystischen  Er- 
trag abwarfen,  zeigt  sich  an  der  Geschichte  einer  Schrift, 
die  späterhin  ein  Fundort  für  mystische  Autoren  geworden 
ist:  des  Macrobius  Kommentar  zu  Ciceros  Somnium  Sci- 
pionis  226^  Dieses  Werk,  das  über  einen  lateinischen  Ver- 
mittler auf  den  Kommentar  des  Porphyrius  zurückgeht, 
ist  schon  bei  Boethius  erwähnt,  es  wirkt  auf  Isidor,  auf  die 
Karlingische  Literatur,  später  auf  Skottus  Eriugena  und 
die  ganze  Scholastik,  aber  diese  Spätzeit  erst  erfaßt  die 
mystischen  Elemente  der  Kombination. 

In  der  Brachzeit  des  7.  und  8.  Jahrhunderts  sprießt 
reges  wissenschaftliches  Leben  nur  auf  den  britischen 
Inseln.  Mit  einer  zweimaligen,  von  Rom  ausgesandten 
Mission  ist  mit  andern  Bildungselementen  auch  die  Kennt- 
nis des  Griechischen  dort  verbreitet  worden,  welcher  Um- 
stand nachmals  auch  für  die  Philosophie  des  Kontinents 
belangreich  werden  sollte.  Einstweilen  aber,  und  auch 
Beda  Venerabilis  (674—735),  der  enzyklopädisch  schrei- 
bende und  lehrende  Anhänger  Augustins  bedeutet  keine 
Ausnahme,  regt  sich  nirgends  ursprünglich  philosophisches 
Denken.  Aber  diese  Schulbetriebsamkeit  erwies  sich  in  je- 
nem Sprößling  des  englischen  Bodens,  der  zum  Führer  der 
Karlingischen  Bildungsbestrebungen  geworden  ist,  in  Al- 
kuin,  dem  Mittelpunkt  eines  Schulkreises  von  rascher  aber 
kurzer  Blüte,  als  Brücke  vom  heidnisch-christlichen  Alter- 
tum zur  mittleren  Zeit.  Was  in  der  Karlingischen  Zeit  und 
unmittelbar  danach  im  Lehrbetrieb  der  Kloster-  und  Dom- 
schulen an  philosophischen  Regungen  heute  noch  nachzu- 
weisen ist,  hat  seinen  Ursprung  in  Augustin  und  dem  Weni- 
gen, was  von  Piaton  oder  platonisierenden  Epigonen  einst- 
weilen bekannt  war.  Zwar  fand  sich  darunter  ein  übersetz- 
ter Teil  des  von  Mystik  reichlich  erfüllten, ,Timaeus",  aber 
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weder  dem  theologischen  Interesse,  das  sich  vorwiegend 
dem  Verständnis  der  Bibel  zuwendet,  noch  dem  philoso- 
phischen, das  den  dialektischen  DiszipHnen  huldigt,  kann 
der  fragmentarische  Piaton  vorerst  fruchtbar  werden.  Pla- 
tonismus  aber,  mit  Augustin  und  den  östlichen  Vätern  über- 
kommen, beherrscht  dennoch  das  ganze  geistige  Leben  der 
Zeit.  „Mit  seinen  (und  der  Stoa)  Mitteln  war  das  Dogma 
gezimmert  worden;  mit  seinen  Mitteln  wurde  es  auch  ferner 
bearbeitet.  Außerdem  aber  schuf  der  Piatonismus  die  Mög- 
lichkeit, überall  in  der  Kirche  und  ihrem  Handeln,  in  der 
Welt  und  in  der  Menschenseele  das  Göttliche  gegenwärtig 
zu  haben  und  so  die  Seele  auch  im  Wissen  und  Forschen  in 
stetiger  Andacht  zu  halten,  in  der  ganzen  Natur  und  Ge- 
schichte das  Wirken,  den  Abglanz  der  Gottheit  oder  die 
Symbole  und  Abbilder  der  sündlichen  Mächte  zu  sehen. 
So  wurde  durch  ihn  die  Fülle  der  Welt,  der  Natur  und  der 
Geschichte  zu  einer  großen  gottgewollten  Allegorie  des  Gött- 
lichen oder  seines  Widerspiels  und  dadurch  das  Mittel,  den 
Menschen,  für  den  ja  alles  von  Gott  bestimmt  war,  wieder 
zu  Gott  zurückzuführen"227_  Unleugbar  zeigen  Auseinan- 
dersetzungen, wie  sie  bei  der  Verdrängung  der  Abendmahl- 
lehre des  Ratramnus  durch  die  des  Paschasius  sich  abge- 
spielt, mit  dem  psychologisch  aufschlußreichen  Glauben 
an  die  hinter  der  imago  der  sakramentalen  Zeichen  liegende 
veritas,  das  real  und  als  berührliche  Wirklichkeit  aufgefaß- 
te Gotteswort  zugleich  die  Tendenz  zur  Entwicklung 
nach  dem  Monströs-Mystischen.  Augustins  spirituellere 
Denkweise  begegnet  in  der  Karlingischen  Dogmatik  nicht 
selten  dem  Widerspruch  eines  Verlangens  nach  der  hand- 
greiflicheren Massivität  der  göttlichen  Selbstbezeugung. 
Die  folgende  Zeit  beweist  es,  daß  die  begrifflichen  Mittel  der 
Antike  gefüge  genug  waren,  um  den  Lehrabsichten  der 
Kirche  und  den  Bedürfnissen  der  vulgären  Frömmigkeit  — 
und  beide  sind  nicht  ohne  Zusammenhang  —  ein  philoso- 
phisch genügendes  Auftreten  zu  sichern.  Es  ist  kein  Zweifel, 
daß  diesem  Lauf  der  Dinge,  dem  Heranwachsen  einer  philo- 
sophierenden Mystik  zumal,  die  Anistoresie,  das  völlig  ge- 
schichtslose  Raisonnement,  in  metaphysischen  Aufstellun- 
gen von  starker  Bedeutung  geworden  ist  ^^^.  Schwer  zu  sa- 
gen ist,  inwieweit  die  ethnische  Eigenheit  der  Germanen  dem 
Piatonismus  und  also  auch  dem  Aufkommen  mystischer 
Theorien  entgegenkam.  Der  geschichtliche  Befund  läßt  mit 
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Klarheit  nur  dies  erkennen,  daß  der  praktische  Zug  zum 
mystischen  Gott-Besitz  in  derselben  Kirche  Nahrung  fand, 
die  sich  in  der  Sorge  um  ihren  Bestand  und  ihre  Heilsnot- 
wendigkeit der  auflösenden  Macht  einer  konsequenten,  von 
ihr  unabhängigen  Theorie  der  Mystik  bedroht  sah.  Ein  erstes 
und  sogleich  schlagendes  Beispiel  hiefür  ist  der  einzige  ur- 
sprüngliche Denker  der  Karlingischen  Epoche. 

b)  JOHANNES  SKOTTUS  (ERIUGENA) 
Sieht  man  in  der  Scholastik  das  auf  der  Patristik  orga- 
nisch weit  erbauende,  auf  die  Ausgestaltung  des  christlichen 
Lehrguts  bedachte  und  vom  Dogma  innervierte  Philoso- 
phieren des  Mittelalters,  so  ist  der  Ire  Johannes  nicht  als 
ihr  Bahnbrecher  zu  betrachten.  Vollends  in  der  Geschichte 
der  Mystik  zählt  man  ihn  mit  größerem  Recht  der  Epoche 
der  ihm  voraufgehenden  Denker  als  den  mystischen  Schrift- 
stellern der  Frühscholastik  zu;  denn  ihm  fehlt  gänzlich  der 
seelische  Untergrund  jener  Devotion,  der  diese  Spätem  — 
vonAnselm  bis  zu  den  Viktorinern  —  zur  Gruppe  vom  präg- 
nanten Charakter  einer  kirchlich  gerichteten  Heilsphiloso- 
phie bindet.  Das  Wenige,  was  über  sein  Leben  bekannt  ist, 
ergibt  im  Verein  mit  dem  persönlichen  Gehalt  und  Nieder- 
schlag in  seinen  Werken  das  Bild  eines  Mannes,  der  ohne 
tiefere  Verbundenheit  mit  der  Kirche,  als  Wissenschafter 
von  umfassendster  Belesenheit  freilich  mit  ihren  Autoren 
vertraut,  die  metaphysische  Deutung  des  Universums  mit 
den  Mitteln  des  überkommenen  Neuplatonismus  und  der 
auf  ihn  okulierten  Lehre  vom  Logos  Christus,  kurz  gesagt 
sein  areopagitisches  Philosophieren  aus  der  baren  Notwen- 
digkeit der  immanenten  Logik  seiner  Ideen  heraus  als  seine 
einzige  und  genügende  Religion  betreibt.  Ein  leiser  empi- 
rischer Einschlag,  bei  ihm  sowenig  verwunderlich  wie  bei 
spätem  Engländern  und  englisch  inspirierten  Deutschen, 
zeigt  sich  in  gelegentlichen  Interessen  für  philologische  und 
physiologische  Dinge,  nicht  aber  in  der  Verknüpfung  seiner 
eigenherrlich  entfalteten  Metaphysik  mit  den  Forderungen 
der  kirchlichen  Praxis.  Seine  erste  Schrift  schon,  ein  pole- 
misches Erzeugnis,  setzt  mit  geschickter  Ausbeutung  eines 
augustinischen  Satzes  die  wahre  Philosophie  der  wahren 
Religion  gleich,  und  die  spätere  Deutung  der  Autorität  als 
der  ,, durch  die  Kraft  der  Vernunft  gefundenen,  von  den  hl. 
Vätern   zum    Nutzen   der   Nachwelt    niedergeschriebenen 
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Wahrheit",  die  nur  soviel  Gewißheit  gewähre,  als  sie  mit 
Vernunftbeweisen  demonstriere  desgleichen  seine  rationa- 
listische Handhabung  der  Bibel  und  des  Offenbarungs- 
begriffes zeigen  keinen  Zuwachs  an  jenem  religiösen  Miß- 
trauen in  alles  Evidente,  das  den  Mystiker  ausmacht.  Gleich^ 
wohl  ist  Eriugena  für  die  Fortpflanzung  mystischer  Ideen 
bedeutsam  geworden.  Er  hat  die  unter  Pippin  schon  ins 
Abendland  gebrachten  Schriften  des  Pseudodionysius  dank 
seiner  singulären  Beherrschung  des  Griechischen  übersetzt, 
kommentiert  und  sein  eigenes  Denken  an  ihnen  befruchtet; 
er  hat  bald  darauf  das  Werk  eines  verwandten  Geistes,  die 
,,Ambigua"  des  Maximus  Confessor,  eine  erklärende  Aus- 
wahl schwieriger  Stellen  aus  Gregor  von  Nazianz,  über- 
tragen und  sich  aus  diesem  wie  dem  andern  Kappadokier, 
Gregor  von  Nyssa,  den  er  förmlich  ausgeschrieben,  die 
mystischen  Elemente  der  östlichen  Väter  zugeführt.  Nimmt 
man  dazu  die  Einflüsse  aus  antiken  Autoren,  aus  Origenes, 
Augustinus,  Boethius  u.  a.,  so  sind  die  hauptsächlichen 
Konstituenten  seiner  Philosophie  bezeichnet,  und  man  ist 
geneigt,  den  herkömmlichen  Ruf  des  ,, kühnen,  selbstän- 
digen" Denkers  in  Frage  zu  stellen.  Nicht  zu  zweifeln  ist  an 
der  spekulativen  Kraft  seiner  synthetischen  Begabung,  für 
die  Geschichte  der  philosophischen  Mystik  aber  bedeutet 
seine  Erscheinung  keinen  Aufbruch  neuer  Quellen. 

Wer  die  Mentalität  des  Skottus  aus  den  Werken  selbst 
auf  sich  wirken  läßt,  erfährt  die  Divergenz  einer  Misch- 
natur, in  der  sich  das  spekulative  Bedürfnis  des  religiösen 
Metaphysikers  und  ein  positivistischer  Zug  nach  Beschei- 
dung beim  Rationalen  und  nach  Rationalisierung  des  Über- 
natürlichen wunderlich  durchdringen.  Wofern  man  erläu- 
ternde Vergleiche  aus  spätem  Jahrhunderten  nicht  scheut, 
kann  man  die  eine  Seite  in  der  Messung  an  Meister  Eckhart 
verstehen,  dessen  System  übrigens  stark  an  Eriugena  ge- 
mahnt, die  andere  im  Zusammenhalt  mit  Humanisten  vom 
Schlage  des  Erasmus.  Damit  ist  denn  auch  gesagt,  daß  der 
mystische  Charakter  im  System  des  Iren  in  der  Richtung 
des  Gedankhchen,  nicht  des  Seelischen  zu  suchen  ist. 
Der  Genius  seiner  großen  Schrift  üfqI  cfvoscog  (aeqioiiov 
(De  divisione  naturae),  als  Dialog  von  interessierender  Be- 
weglichkeit geschrieben,  verrät  einen  Einsatz  von  lebhaf- 
tester persönlicher  Beteiligung  an  dem  dargebotenen  Ge- 
dankengut, aber  das  Ganze  dieser  neuplatonischen  Theo- 
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Sophie,  die  stellenweise  auch  gnostische  Allüren  aufweist, 
trägt  nicht  die  Spuren  der  religiösen  Nöt'gung,  die 
aus  der  klassischen  Mystik  des  12.  und  14.  Jahrhunderts 
hervorwirkt.  Sein  für  diese  Frühzeit  ungewöhnliches  Feuer 
kommt  mehr  der  Dialektik,  der  philosophischen  Form, 
als  dem  Gehalt  seiner  Mystik  zu  gute. 

Grundbegriff  ist  ihm  Natura.  Oftmals  habe  er  erwogen 
und  aufs  sorgfältigste  untersucht,  wie  sich  alle  im  Geiste 
erfaßbaren  oder  dessen  Bemühung  übersteigenden  Dinge 
zuerst  und  zuhöchst  einteilen  lassen  in  solches,  was  ist  und 
was  nicht  ist,  und  als  gemeinsame  Bezeichnung  für  dieses 
Alles  biete  sich  uns  der  Ausdruck  Natur  dar.  Unschwer 
erkennt  man  bei  dieser  Fassung  eines  allgemeinsten  Be- 
griffes (zuweilen  auch  universitas  =  Deus  et  creatura)  den 
augustinischen  Standort:  das  Nächstgegebene  ist  das  cogi- 
tare.  Was  Stoff  des  Denkens  sein  kann,  ist  seiend,  das  übrige 
nichtseiend.  In  diese  zweifache  Region  erstreckt  sich  für  den 
Menschen  Gott  wie  Kosmos.  Die  gedankliche  Unterschei- 
dung der  natura  =  universitas,  des  abstrakten  eigenschafts- 
losen Seins,  führt  zur  Sichtung  in  vier  Begriffe.  Die  natura 
creans  nee  creata  ist  Gott  als  Schöpfungsgrund  alles  Sei- 
enden, die  creatura  creans  creata  ist  die  geschaffene  Gesamt- 
heit der  schaffenden  Urgründe  der  Dinge  (die  Ideen,  Ur- 
typen,  logoi,  causae  primordiales),  die  natura  creata  nee 
creans  ist  das  Geschaffene  als  sinnliche  Verwirklichung 
der  Ideen  in  Raum  und  Zeit,  die  natura  nee  creata  nee  cre- 
ans endlich  das  göttliche  Sein  als  Endziel  (principium  et 
Jinis  unum)  des  Weltlaufs.  Die  Kategorien  dieses  Schemas 
umhüllen  nur  lose  die  monistische  Grundidee  von  der  gött- 
lichen Substanz  der  Allheit.  Gott  ist  die  essentia  ornnium, 
die  Welt  ist  eine  Theophanie  (Gotteserscheinung)  in  ihrem 
ausläufigen,  ins  Viele  strebenden  Prozeß,  eine  Deifikation 
oder  Theosis  in  der  Rückläufigkeit  ihres  Rezesses  ins  Eine 
der  Gottheit.  Damit  ist  das  mystische  Grundwesen  im 
Denken  des  Skottus  ausgesprochen.  Im  einzelnen  reichen 
die  Züge  seines  Systems  über  den  Areopagiten  und  seine 
Quellen  nicht  hinaus:  weder  durch  die  Scheidung  der  Got- 
teslehre in  eine  kataphatische  und  apophatische  noch  in  der 
Gleichsetzung  des  Logos  mit  den  idealen  Urgründen  der 
Dinge,  die  er  freilich  anders  als  die  Patristik  erst  im  Logos 
geschaffen  sein  und  aus  ihm  beginnen  läßt,  noch  in  der 
Theodizee  oder  in  der  Kette  von  Widersprüchen,  in  die  er 
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sich  als  Kompilator  theistischer  und  pantheistischer  Ele- 
mente verwickeln  mußte  ^^^.  Seine  Mystik  ist  die  Lehre  vom 
Rückfluß  der  natura  creata  in  die  göttliche  Einheit.  Was  er 
im  5.  Buche  seines  Hauptwerkes  darüber  sagt,  enthält  alles 
Wesentliche  der  spätem  Eckhartischen  Denkweise,  nur 
ohne  die  zündende  Glut  des  deutschen  Meisters.  Gott  ist  die 
schöpferische  Substanz  des  Alls,  der  Sohn  ist  die  Weltidee 
und  der  metaphysisch  notwendige  Prototyp  der  Mensch- 
heit, dem  sich  einzuformen  Sinn  und  Ziel  des  individuellen 
Lebens  ist.  Die  Anthropologie,  die  in  der  Patristik,  vor 
allem  bei  Augustin,  sich  zur  breiten  Grundlage  der  mysti- 
schen Vergottungslehre  entfaltet  hatte,  gerät  dem  Iren  nur 
zum  dünnen  Reflex  seiner  monistischen  Theologie,  und  so 
muß  die  Forderung  des  reditus  generalis  totius  humanae 
naturae  in  Christo  salvatae  in  pristinum  suae  conditionis 
statum  2^°  ebenso  ein  Schemen  bleiben  wie  der  zur  Idee  ver- 
flüchtigte Christus  als  Prinzip  dieser  mystischen  Eingot- 
tung.  Gleichwohl  hat  das  System  des  Eriugena,  das  als 
dialektische  Leistung  durch  seine  einsame,  imposante 
Größe  und  Spannweite  die  vorscholastische  Zeit  überragt, 
geschichtliches  Leben  von  beträchtlichem  Ausmaß  und 
Tiefgang  innerviert.  Sind  seine  nachweisbaren  Einflüsse 
auf  die  philosophische  Entwicklung  —  nach  dem  heutigen 
Stand  der  Forschung  —  gering  zu  bemessen,  so  gründet 
doch  der  vulgäre  Pantheismus  um  das  Jahr  1200,  der  sich 
an  die  Namen  Amalrich  von  Bena  und  David  von  Dinante 
knüpft,  auch  in  den  Schriften  des  kirchenfernen  Anwalts 
der  autonomen  Vernunft.  Damals  schien  für  Rom  auch  die 
Zeit  gekommen,  seine  Philosophie  in  Acht  und  Bann  zu 

tun  231. 
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VII.  DIE  MYSTIKER  UND  MYSTISCHEN  SCHU- 
LEN DER  FRÜH-  UND  HOCH  SCHOLASTIK 

a)  DAS  XII.   JAHRHUNDERT 

I.  DAS  DIALEKTISCHE  VORSPIEL 

Nach  dem  Tode  Eriugenas  hat  die  Geschichte  der  theore- 
tischen Mystik  eine  Lücke  von  reichlich  zwei  Jahrhunder- 
ten zu  buchen.  Weder  in  der  düstern  Brachzeit  des  zehnten 
noch  in  der  geistig  und  politisch  stark  bewegten  Regsam- 
keit des  elften  taucht  ein  Denker  von  ausgesprochen  mysti- 
scher Prägung  auf.  Indessen  waren  die  Ereignisse  dieser 
Zeit  für  das  Aufkommen  der  klassischen  Mystik,  deren  Be- 
schreibung wir  uns  zuwenden,  durchaus  nicht  belanglos. 
Einrichtungen  und  Menschen  wirkten  in  einer  Weise  zu- 
sammen, daß  die  spätere  Blüte  ohne  diese  Periode  und  ihren 
amystischen  Charakter  unverständlich  bliebe. 

Nach  dem  Zerfall  des  Karlingischen  Reiches  greifen 
Anarchie  und  Auflösung  auch  im  kirchlichen  Leben  um  sich. 
Seit  Beginn  des  10.  Jahrhunderts  stemmt  sich  die  Reform- 
bewegung von  Cluny  dem  Zerfall  mit  europäischem  Erfolg 
entgegen  und  rüstet  auch  das  Papsttum  mit  Kraft  für  seine 
politischen  Kämpfe  aus.  Das  ,, geistliche  Zeitalter  der  deut- 
schen Geschichte"  bringt  der  germanischen  und  lateinischen 
Welt  ein  freudiges  Bildungsleben,  so  wenig  auch  die  För- 
derung der  scientia  die  erste  Absicht  der  Reformierenden 
gewesen  war.  Ihre  Ziele  lagen  in  der  Richtung  des  geist- 
lichen Lebens,  der  Askese  und  der  frommen  Praxis  einer 
Mystik,  die  der  philosophischen  Theorie  nicht  bedurfte,  ja 
ihrer  am  besten  ganz  entriet.  Gelegentlich  kommt  es  zu 
Äußerungen  leidenschaftlicher  Ablehnung  der  weltlichen 
Wissenschaft,  zu  Vorstößen  einer  Tempelaustreibung,  die 
den  Einbruch  der  Dialektik  in  religiöse  Dinge  mit  heiligem 
Zorn  verwünscht.  Indessen  ist  der  philosophische  Betrieb 
an  den  Dom-  und  Klosterschulen  zumal  Frankreichs 
(Reims,  Tours,  Chartres,  Fleury,  Bec  u.  a.)  nicht  stillge- 
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standen,  er  ist  im  wesentlichen  Dialektik  geblieben  und  be- 
mächtigt sich,  wie  es  in  der  Natur  der  Sache  liegt,  unauf- 
haltsam der  gewichtigsten  Inhalte  des  Bewußtseins:  der 
geistigen  Gegebenheiten  des  Glaubens.  Als  vereinzelte  Gei- 
ster, wie  Heiric  von  Auxerre  und  seine  Schüler,  im  Anschluß 
an  Eriugena  sich  der  von  Porphyrius  und  Boethius  ungelöst 
hinterlassenen  Frage  nach  den  Allgemeinbegriffen  (Univer- 
salien,  vgl.  S.  86)  entsannen  und  einige  Jahrzehnte  später 
Berengar  von  Tours  (999—1088)  im  rationalistischen  Geiste 
desselben  Eriugena  den  zweiten  Abendmahlstreit  herauf- 
beschwor, war  es  mit  einem  Schlage  offenbar,  wie  tief  sich 
dieses  Universalien-Problem  ins  Gebiet  der  Theologie  und 
der  Religion  erstreckte.  Es  war  mehr  als  eine  Angelegenheit 
der  Dialektik,  ob  man  jene  Allgemeinbegriffe  nur  als  Ab- 
straktionen des  menschlichen  Denkens  ansah,  als  nomina, 
denen  außerhalb  nichts  Reales  entspricht,  oder  als  Aus- 
druck und  Bezeichnung  existenter  Wirklichkeiten.  Kommt 
nur  den  individuellen  Menschen  Sein  zu  oder  auch  der  Gat- 
tung Mensch  ?  Gibt  es  nur  Weise  oder  auch  eine  Weisheit  ? 
Gibt  es  nur  farbige  Körper  oder  auch  Farbe  mit  eigent- 
lichem Dasein  außerhalb  der  Einzeldinge?  Bahnbrechend 
hatte  Berengar  die  Bedeutung  der  Antworten  für  einen 
Sonderfall  der  kirchlichen  Dogmatik,  die  Abendmahlslehre, 
aufgewiesen,  und  der  Versuch  zur  Unterdrückung  des  dia- 
lektischen Disputes,  wie  ihn  seine  Gegner  unter  Führung 
Lanfranks  betrieben,  konnte  die  beginnende  Parteiung  in 
Nominahsten  (Aristoteliker)  und  Realisten  (Platoniker) 
nicht  mehr  aufhalten.  Schließlich  stand,  je  nach  der  Ant- 
wort, der  gesamte  Lehrbegriff  der  Kirche  auf  dem  Spiele. 
Der  aufNvühlende  Streit,  dessen  Verlauf  hier  nicht  in  Rede 
steht,  entschied  sich  unter  dem  Machtwort  der  Kirche,  die 
mit  ihrer  Lchrgestaltung  längst  dem  Platonischen  Realis- 
mus (universalia  ante  rem)  und  seiner  aristotelischen  Deno- 
mination (universalia  in  re)  verwurzelt  war,  gegen  die  auf- 
lösende Tendenz  des  reinen  Nominalismus  (universalia 
post  rem).  Das  bleibende  Ergebnis  des  Kampfes,  der  auch 
von  der  nominalistischen  Partei  nicht  ohne  religiöse  Be- 
weggründe geführt  worden,  ist  die  endgültige  und  nach 
langer  Herrschaft  des  bloßen  Traditionalismus  bewußte  und 
gewollte  Verbindung  der  mittelalterlichen  Theologie  mit 
dem  Begriffsschatz  und  methodischen  Rüstzeug  der  Philo- 
sophie. Diese  weltgeschichtliche  Wendung,  die  im  tieferen 
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Zusammenhang  mit  der  wachsenden  Machtstellung  der 
Kirche  und  mit  der  außerhalb  ihrer  Marken,  besonders  im 
arabischen  Kulturkreis  schon  eigenherrlich  heranwachsen- 
den Wissenschaft  zu  verstehen  ist,  bedeutet  nichts  anderes 
als  die  Entstehung  der  Scholastik  und,  wenn  dieser  Vor- 
gang als  negative  Bewegursache  betrachtet  wird,  auch  der 
Reaktion  in  der  Mvstik  des  12.  Jahrhunderts. 


2.  ANSELM  VON  CANTERBURY 

Als  erster  entrollt  das  neue  Banner  Anselm  von  Ganter- 
bury  (1033—1109).  Das  aus  Kampf  und  Devotion  geborene 
Werk  dieses  Mannes,  eines  Piemontesen  von  Eltern  mit  ger- 
manischen Namen,  vereinigt  seinen  apologetischen  Grund- 
willen voll  starken  Bedürfnisses  nach  rationaler  Stringenz 
mit  milder,  harmonistisch  gesinnter  Frömmigkeit,  die  in 
ihren  Klängen  oft  an  die  Glut  und  Weite  Augustins  ge- 
mahnt. Seine  erste,  dringlichste  Absicht  geht  auf  die  ratio 
fidei,  den  Erweis  der  Vernünftigkeit,  ja  inneren  Notwendig- 
keit der  katholischen  Lehre.  Der  philosophische  Standort 
seiner  beiden  dogmatischen  Hauptwerke  (Proslogium  und 
Cur  Deus  homo)  ist  ein  gemäßigter  Realismus,  der  sich  im 
Streit  gegen  Roszelins  Nominalismus  geklärt  und  gefestigt 
hat.  Vor  und  über  dem  Einzelding,  diesem  erst  Anteil  am 
Sein  gewährend,  sind  die  Allgemeinbegriffe,  und  sie  haben 
ein  Dasein  im  Gedanken  Gottes,  in  den  idealen  Urbildern 
des  Allgemeinsten  und  darum  im  höchsten  Sinne  Seienden: 
als  universales  substantiae.  Nicht  dieses  Theorem  war  das 
Neue  in  Anselms  Gedankenwelt,  sondern  die  Folgerung 
eines  neuen  Gottesbeweises  aus  der  realistischen  Position, 
die  klare  Absicht,  über  den  geistigen  Bestand  der  Väter, 
die  doch  auch  den  Spätem  noch  zu  tun  gelassen,  hinauszu- 
schreiten, und  dies  im  Vertrauen  auf  die  Kraft  der  Ver- 
nunft, die  demonstrierbaren  Elemente  des  Glaubens,  da  ja 
auch  die  Autorität  nicht  den  Stillstand  wünschen  könne, 
als  rational  zu  erweisen  ^^-.  Dieses  methodische  Absehen 
von  der  Tradition  gab  der  philosophischen  Behandlung  reli- 
giöser Dinge  ihr  neues  Gewicht.  Die  Formel  von  der  fides 
quaerens  intellectum  (im  Anschluß  an  Jes.  7,  9)  bedeutet  ihm 
mit  seinen  eigenen  Worten  dies:  „Ich  suche  nicht  zu  erken- 
nen, um  zu  glauben,  sondern  ich  glaube,  um  zu  erkennen 
(credo  ut  intelligam).  Denn  auch  das  glaube  ich,  daß  ich 
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ohne  Glauben  auch  nicht  erkennen  kann"  ^33^  Er  knüpft 
daran  die  Forderung:  ,,Der  Christ  soll  durch  den  Glauben 
zur  Erkenntnis  fortschreiten,  nicht  durch  die  Erkenntnis 
zum  Glauben;  er  soll  auch  nicht,  wo  ihm  das  Erkennen  un- 
möglich bleibt,  vom  Glauben  zurückweichen;  vielmehr 
freut  er  sich,  wenn  er  bis  zur  Erkenntnis  vordringt,  und  wo 
ers  nicht  vermag,  da  verehrt  er  das  Unbegreifliche"  ^^*. 
Wie  es  die  rechte  Ordnung  verlangt,  die  christlichen  Ge- 
heimnisse zu  glauben,  ehe  man  darüber  diskutiert,  so 
schiene  es  ihm,  sagt  Anselm,  Nachlässigkeit,  wollte  man 
das  Geglaubte  nicht  auch  zu  begreifen  trachten  und  in 
seiner  Erkenntnis  und  Schauung  Freude  finden  ^^^.  Der 
scheinbare  Rationalismus  dieser  Axiome  wird  durch  Sätze 
aufgewogen,  in  denen  das  mystische  Element  und  mit  ihm 
jener  Ausgleich  des  Rationalen  und  Irrationalen  erscheint, 
der  fortan  zum  Prägezeichen  der  klassischen  Scholastik  ge- 
worden. Zwar  enthalten  die  weihevollen  Niederschläge  der 
anseimischen  Frömmigkeit  im  Proslogium  und  in  den  Ora- 
tiones  keine  theoretische  Begründung  der  Mystik,  aber  my- 
stische Erlebnisweise  bricht  als  stetige  Unterströmung  der 
Spekulation  immer  wieder  hervor.  In  enger  Berührung  mit 
Augustins  Mentalität  und  Gedankenwelt  wird  die  religiöse 
Erkenntnis  als  eine  an  die  sittliche  Reinigung  geknüpfte 
Wirkung  des  göttlichen  Lichtes  selbst  —  aut  potuit  [anima] 
omnino  aliquid  intelligere  de  te,  nisi  per  lucem  tuam  et  veri- 
tatem  tuam  ?  ^^^  — ,  wird  die  vornehmste  Aufgabe  der  ratio- 
nalis  creatura  darin  gesehen,  das  ihr  von  Natur  eingeprägte 
Ebenbild  Gottes  in  Vollbringungen  des  Willens  auszu- 
drücken 2^'^,  wird  als  Umschlossen-  und  Durchdrungensein 
alles  Bestehenden  von  der  praesens  essentia  Dei  2^^,  zu  deren 
„Sehen"  vorzudringen  wir  berufen  sind,  als  kosmische  und 
seelische  Grundlage  einer  religiös  erhöhten  Innerlichkeit  ge- 
lehrt. Denn  auf  die  Erfahrung  kommt  für  Anselm  ein  star- 
ker Ton  zu  liegen.  ,,Wer  nicht  glaubt,  der  wird  nicht  er- 
fahren, und  wer  nicht  erfahren  hat,  der  wird  nicht  erkennen. 
Denn  soviel  die  Erfahrung  von  einer  Sache  das  bloße  Hören 
von  ihr  übertrifft,  soweit  steht  auch  das  Wissen  des  Er- 
fahrenden über  der  Kenntnis  des  Hörenden",  und  nicht 
allein  der  Aufstieg  des  Intellekts  zu  der  höheren  Erkennt- 
nis, auch  seine  gewöhnlichen  Funktionen  leiden  ohne  den 
Anschluß  an  Gottes  Leben  und  Gebot  2^^.  —  Die  scho- 
lastische und  mystische  Richtung  ruhen  in  Anselms  Denken 
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und  persönlicher  Art  mit  gleicher  Keimkraft,  und  die  natür- 
liche Divergenz  der  Entwicklung  hat  ihm  die  Geister  längs 
der  beiden  Linien  gleichermaßen  verpflichtet. 

Der  Fortgang  des  Universalienstreits,  dessen  Probleme 
viel  mehr  als  dessen  Lösung  Anselm  mit  seinem  fast  feier- 
lichen Bekenntnis  zum  Realismus  der  Scholastik  vermacht 
hat,  zeitigt  extreme  Erscheinungen  wie  Abälard,  den 
Schüler  des  Nominalisten  Roszelin,  anderseits  die  Gruppe 
der  Platoniker,  die  man  unter  dem  Namen  der  Schule  von 
Chartres  zusammenfaßt.  Ihre  Geistesart  steht  der  Mystik 
nahe,  aber  sie  hat  keine  Bildungen  gezeitigt,  die  es  nötig 
machten,  mit  unserer  Hinwendung  auf  die  große  Mystik 
länger  zu  säumen. 


3.  LATEIXISCHE  MYSTIKER  DES  12.  JAHRHUNDERTS 

Während  in  Deutschland  der  Romantizismus  der  seeli- 
schen Erfahrung  des  Göttlichen  und  Wunderbaren  in  der 
religiösen  Praxis  der  Klöster  zumal  nach  naivem  Ausdruck 
ringt,  bemühen  sich  auf  französischem  Boden  philosophi- 
sches Bedürfnis  und  neue  Frömmigkeit  um  den  literarischen 
Ausdruck  ihrer  Verschmelzung.  Die  hauptsächlichsten  Er- 
scheinungen, die  von  der  gesuchten  mittleren  Linie  bald 
nach  der  einen,  bald  nach  der  andern  Seite  ausschlagen, 
sind  Bernhard  von  Clairvaux  und  die  Schule  von  St.  Viktor. 

a)  Bernhard  vonClairvaux. 
Die  Geschichte  der  Philosophie  pflegt  den  weltge- 
schichtlichen Mann  nur  als  den  Widersacher  dieser  Diszi- 
plin mitzuführen,  wie  er  sich  im  Kampf  mit  Abälard  ge- 
zeigt hat.  In  der  Tat  ist  der  Ordensmann,  der  Politiker,  der 
Kreuzzugprediger,  der  erbauliche  Schriftsteller  alles  andere 
mehr  als  ein  Philosoph  im  zeitgenössischen  Sinn  der  er- 
wachenden Scholastik.  Aber  seine  Erscheinung  steht  im 
Einklang  mit  der  geschichtsphilosophischen  Wahrheit  von 
der  Befruchtung  und  Läuterung  der  Dinge  aus  ihrem  Gegen- 
satz. Bernhards  antiphilosophischer  Genius  ist  dem  frühen 
Mittelalter  ein  philosophisches  Ferment  geworden,  indem 
er  die  Gefahr  einer  Dialektik  um  ihrer  selbst  willen  be- 
schworen und  dem  Formalismus  des  Denkens  die  Inhalte 
retten  half,  ohne  welche  die  geistige  Kultur  der  Zeit  und 
also  auch  die  scholastische  Philosophie  Grund  und  Boden 
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verloren  hätte.  Die  rein  religiöse  Natur  des  Mannes,  der 
immerhin  dialektische  Begabung  genug  besaß,  um  die 
drängenden  Zwecke  seines  Innern  mit  legisch  steuerndem 
Pathos  durchzusetzen,  war  von  der  umgebenden  Bildungs- 
welt, von  der  Eigenart  seiner  reformatorischen  Aufgabe  in 
die  Notwendigkeit  versetzt,  die  flüssige  Glut  des  Innern  in 
Schrift  und  Rede  auszugeben.  W  a  s  er  auszusprechen  hat, 
das  ist  sein  ungestümer  Wille,  die  Welt  zu  heiligen,  w  i  e  er's 
sagt,  das  ist  Mystik  im  reinen  Sinn  des  Wortes.  Sie  war  kein 
neues  Schiff  mit  neuer  Fracht,  aber  ein  neuer  und  mäch- 
tiger Fahrwind  für  das  Alte. 

Bernhards  Gedanken  sind  nicht  größer  als  das  Feuer 
ihres  Verkündigers.  ,, Glühen  ist  mehr  als  Wissen"  ^^o  — 
dieser  eine  Satz  zeichnet  den  Mann  und  sein  Werk.  Was  ihn 
beherrscht,  ist  die  Empfindung;  der  Gedanke  ist  ihr  Fittich. 
Wer  seine  Schriften  auf  den  Ertrag  an  mystischer  Speku- 
lation hin  durchliest,  hat  erst  die  flimmernde  Sphäre  eines 
Erregungszustandes  zu  überwinden,  um  das  Gedankliche 
in  seiner  schlichten  Sachlichkeit  zu  erfassen.  Der  fieberige 
Asketismus  der  Zeit  verbindet  sich  mit  dem  geistvoll  poin- 
tierenden Esprit  des  Galliers  zu  einer  Art  des  Vortrags,  der 
das  Überredende,  ja  Zusetzende  des  Propheten  leichter  ge- 
lingt als  die  gedanklich  ruhig  entwickelnde  Reflexion  des 
Philosophen.  Dennoch  finden  sich  bei  ihm  auch  Bücher 
dieser  Gattung,  und  Schriften  wie  De  gratia  et  libero  arbi- 
trio.  De  dihgendo  Deo  und  die  programmatische  Exhorte 
an  den  Papst  De  consideratione,  deren  5.  Buch  zumal  ein 
klassisches  Werk  der  spekulativen  Mystik,  erweisen  aufs 
köstlichste,  daß  ,,die  Chimäre  des  Jahrhunderts"  auch  im 
Theoretischen  zum  Meister  werden  konnte.  Dann  enthüllt 
sich  sein  Verhältnis  zum  dialektischen  Betrieb  der  Theo- 
logie als  das  eines  Zuschauers,  der  mit  nervöser  Witterung 
der  Gefahren  für  das  Mysterium  die  Haltung  der  steten 
Kampfbereitschaft  annimmt.  Bernhard  hat  ein  ansehn- 
liches Maß  von  Bildung,  und  sein  klarer  Verstand  weiß  sie 
auch  klug  zu  gebrauchen,  aber  tiefer  und  mächtiger  be- 
herrscht ihn  die  elementare  Anlage  der  Intuition.  Er  habe, 
sagt  er  von  sich  selbst,  in  meditierendem  Wandeln  durch 
Wälder  und  Felder  von  göttlichen  Dingen  mehr  verstehen 
gelernt  als  von  den  Meistern,  und  dieses  Philosophieren  aus 
der  Gläubigkeit  des  Herzens  will  er  auch  in  seinem  Umkreis 
verbreiten. ,, Glaube  meiner  Erfahrung,  du  wirst  etwas  mehr 
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in  den  Wäldern  finden  als  in  den  Büchern;  Holz  und  Stein 
werden  dich  lehren,  was  du  von  den  Magistern  nicht  ver- 
nehmen kannst"  2".  Seine  Seele  ist  das  drangvolle  Ereignis 
der  Überwindung  des  Irdischen,  das  Menschliche  mitsamt 
seinem  Ausdruck  in  Wissenschaft  und  Kunst  inbegriffen, 
das  Religiöse  ist  ihm  so  sehr  nur  Heiligung  des  menschlichen 
Gottebenbildes  in  der  Angleichung  ans  Vorbild  des  Gott- 
menschen, die  menschliche  Konstitution  so  ausschließlich 
Stoff  der  Vergottung  (deificatio),  daß  er  von  seinem  Ziel- 
licht geblendet  alles  Kulturelle  als  schal  und  nichtig  ver- 
wirft oder  doch  nur  als  Vehikel  zum  Göttlichen  gelten  läßt. 
Mit  Leidenschaft,  um  nicht  zu  sagen  Haß,  kehrt  er  sich 
gegen  die  Dialektik  der  Zeit,  gegen  die  argutiae  des  Piaton, 
gegen  die  versutiae  ac  subtüitates  des  Aristoteles -'^^^  Nun  sah 
freilich  auch  er  sich  vor  das  Zeitproblem  Erkennen  und 
Glauben  gestellt  und  sah  neben  den  verhaßten  Intellek- 
tualisten  und  Nominalisten,  die  eine  religiöse  Überzeugung 
vom  Zweifel  aus  auf  dem  Wege  der  forschenden  Vernunft 
erstrebten,  hochachtbare  Träger  einer  harmonistischen 
Lösung  vom  Schlage  Anselms,  die  vom  Glauben  zur  Er- 
fahrung, von  der  Erfahrung  zur  vernunftgemäßen  Einsicht 
trachteten.  Die  Entscheidung  war  für  Bernhard  nicht  zwei- 
felhaft —  nihil  libentius  intelligimus,  quam  quod  iam,  fide 
credimus  —  ^^^,  aber  sein  Anschluß  an  Augustin  ^^*  und 
Anselm  führte  ihn  nicht  bis  ans  Ende  der  Folgerung,  die 
diese  Männer  und  mit  ihnen  die  Scholastik  aus  ihrem  Axiom 
von  der  fides  praecedens  intellectum  gezogen  hatten.  Ja,  auch 
ihm  ist  der  Glaube  ein  a  priori  innerer  Gewißheit  —  aber 
wozu  ihn  dann  noch  zur  Materie  des  Denkens  machen,  als 
habe  doch  erst  der  Intellekt  das  letzte  Wort?  Ist  die  reli- 
giöse Erkenntnis,  wie  ja  alle  Meister  sagen,  nicht  am 
Ende  doch  nur  aus  der  Gotteinigkeit  des  Herzens  zu  ge- 
v.innen  ?  In  tantum  cognoscitur  Dens  in  quantum  amatur^^. 
Bernhard  führte  mit  den  Elementarsätzen  seines  Gesamt- 
werkes, die  er  mit  der  Scholastik  seiner  Zeit  gemeinsam 
hatte,  diese  selbst  ad  absurdum.  Mehr  als  jene  Prämisse, 
der  innerlich  gewisse  Glaube,  war  nicht  zu  bezwecken,  und 
die  philosophisch  verfahrende  Demonstration  desselben  als 
des  quod  est  demonstrandum  erschien  ihm  als  frivoler  Ein- 
bruch ins  Mysterium.  Hier  liegt  für  ihn  und  die  adialek- 
tische Mystik  überhaupt  die  Stärke  ihrer  logischen  Position 
gegenüber  der  scholastischen  Methode 
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Auch  Bernhard  kommt,  wo  er  lehrt  und  Erkenntnisse 
formuhert,  nicht  ohne  Schulbegriffe  aus.  Das  Wahrheits- 
streben findet  er  in  den  drei  Formen  Meinung,  Glaube  und 
Erkenntnistätigkeit.  ,,Der  Glaube  ist  die  auf  freiem  Ent- 
schluß beruhende  sichere  Vorausnahme  der  noch  unent- 
hüllten  Wahrheit.  Die  Erkenntnis  ist  das  sichere  und  ein- 
leuchtende Innewerden  alles  Unsichtbaren.  Die  Meinung  ist 
das  Fürwahrhalten  des  möglicherweise  Falschen.  Also 
schließt  der  Glaube  alles  Zweifelhafte  aus.  Oder  wenn  er  es 
enthielte,  so  wäre  er  nicht  Glaube,  sondern  Meinung"  ^^^. 
Versch  eden  sind  Glaube  und  Erkenntnis  nicht  durch  den 
Gewißheitsgrad,  sondern  die  dem  Glauben  eigentümliche 
Verhüllung.  Die  Erkenntnis  strebt  nicht  über  sich  selbst 
hinaus,  wohl  aber  verlangt  der  Glaube  zur  Erkenntnis  zu 
werden.  Unter  Erkenntnis  aber  ist  hier  nicht  das  Evident- 
werden für  die  Vernunft  zu  verstehen,  sondern  jenes  intui- 
tive Innewerden  mit  den  religiösen  Organen  des  Seelischen, 
das  eine  Frucht  des  Gottanhangens  ist  ^*''.  Diese  Art  Er- 
kenntnis ergibt  sich  als  Korrelat  der  Devotion,  welche  bei- 
den zusammen  die  Flügel  der  Erhebung  zu  Gott  aus- 
machen -*^.  Der  übergeordnete  Begriff  ist  die  Liebe,  die 
Hingabe  des  gesamten  seelisch-geistigen  Kräftekomplexes 
an  die  göttliche  Wirklichkeit.  Pater  nequaquam  plane  cog- 
noscitur,  nisi  cum  perfecte  diligitur  ^^^.  Diese  religiös  inner- 
vierte, sittlich  wirksame  Liebeserkenntnis  hält  den  Blick 
auf  Gott  und  Ich  zugleich  gerichtet.  Der  Psychologismus 
Augustins  feiert  endlich  nach  Jahrhunderten  in  Bernhards 
Mystik  seine  Auferstehung,  um  fortan  fruchtbar  zu  bleiben. 

Zwar  ist  die  Fülle  der  kreatürlichen  Erscheinungen  eine 
Strahlenbrechung  des  göttlichen  Wesens,  aus  der  das  Dasein 
dessen,  von  dem  diese  Strahlen  herrühren,  zu  erschließen 
ist,  aber  sie  zeigt  nur  seine  Wirkung,  nicht  ihn  selbst  -^°;  es 
gibt  eine  Erkenntnis  Gottes,  die  voller,  reiner,  tiefer  ist. 
Hören  wir  ein  Beispiel  seiner  Argumentation,  das  den  Cha- 
rakter dieser  Dialektik  des  Herzens  trefflich  zeichnet. 

,, Unwissenheit  ist  nicht  immer  strafwürdig.  So  die  Un- 
kenntnis menschlicher  Fertigkeiten,  Mangel  an  Wissen. 
Zahllose  Menschen  haben  ohne  dieses  ihr  Heil  gefunden.  Sie 
sind  nicht  um  ihrer  Bildung  willen,  sondern  , reinen  und  un- 
geheuchelten  Glaubens'  selig  geworden.  Die  Jünger  hatten 
an  keiner  Philosophen-  und  Rhetorenschule  studiert,  und 
doch  wirkte  der  Heiland  durch  sie,  durch  ihre  Glaubens- 

100 


ALOGISCHER  ZUG  ZUM  INNERN 


kraft  und  milde  Sinnesart  das  Heil  in  der  Welt.  Sie  bahnten 
dieser  Welt  die  Wege  zum  Leben  nicht  durch  sublime  und 
geistreiche  Reden,  sondern,  wie  Gott  es  wollte,  schufen  sie 
durch  ihre  Predigt  in  Einfalt  Glauben,  indes  die  Welt  vor 
Gelehrsamkeit  ihren  Gott  nicht  erkannte.  Es  liegt  mir 
ferne,  die  Wissenschaft  zu  beschimpfen  oder  die  Gelehrten 
zu  tadeln  und  die  Studien  zu  unterdrücken.  Ich  weiß  es  zu 
gut,  wie  die  Schriftsteller  der  Kirche  nützen,  indem  sie  ihre 
Gegner  schlagen  und  die  Einfältigen  unterweisen.  Ich  habe 
es  ja  gelesen:  ,Du  hast  die  Wissenschaft  verworfen,  so  will 
auch  ich  dich  verwerfen,  auf  daß  du  nicht  mein  Priester 
seist'  (Os.  4,  6).  Die  gelehrt  waren,  werden  leuchten  wie  des 
Himmels  Glanz  und  die,  so  viele  zur  Gerechtigkeit  erziehen, 
wie  die  Sterne  immer  und  ewig  (Dan.  12,  3).  Aber  ich  kenne 
auch  das  Wort:  , Wissenschaft  bläht  auf'  (1  Kor.  8,  1)  und 
abermals:  ,Wo  viel  Weisheit  ist,  da  ist  viel  Leid'  (Ekkl.  1, 
18).  Also  gibt  es  eine  Wissenschaft,  die  aufbläht,  und  eine 
Wissenschaft,  die  betrübt.  Welche  frommt  dir  mehr  zum 
Heile?  Zweifellos  ziehst  du  die  betrübende  vor;  denn  der 
Schmerz  läßt  dich  jene  seelische  Gesundheit,  die  vom  auf- 
blähenden Wissen  nur  vorgetäuscht  wird,  sehnlich  be- 
gehren. Und  in  dieser  Sehnsucht  liegt  schon  die  Annäherung 
ans  Heil:  denn  wer  bittet,  empfängt.  ,Den  Stolzen  wider- 
steht Gott,  aber  den  Demütigen  gibt  er  seine  Gnade'  (Jak. 
4,  6).  ,Ich  sage  vermöge  der  Gnade,  die  mir  gegeben  ist, 
allen,  die  unter  euch  sind,  nicht  höher  zu  sinnen  als  nötig  ist 
zu  sinnen,  sondern  zu  sinnen  auf  Nüchternheit'  (Rom.  12,  3) 
. . .  Auch  von  der  rechten  Absicht  muß  das  wissenschaftliche 
Streben  beherrscht  sein.  Viele  wollen  wissen,  nur  um  zu 
wissen.  Das  ist  verwerfliche  Neugier.  Andere  wollen  wissen, 
um  gewußt  zu  werden.  Das  ist  verwerfhche  Eitelkeit.  Sol- 
chen gilt  das  satirische  Wort:  Scire  tuum  nihil  est  nisi  te 
scire  hoc  sciat  alter.  Andere  wollen  wissen,  um  ihr  Wissen  zu 
verkaufen  für  Geld  und  Ehren  —  das  ist  ein  schimpfliches 
Geschäft.  Aber  es  gibt  auch  solche,  die  wissen  wollen,  um 
aufzuerbauen  —  und  das  ist  Liebe.  Und  wieder  andere 
wollen  wissen,  um  auferbaut  zu  werden  —  das  ist  Klugheit. 
Nur  die  beiden  letzteren  Absichten  machen  das  Wissen  zu 
einem  Gut"  ^si.  Notwendiger  als  alle  Verstandesbildung  ist 
die  Selbsterkenntnis.  Sie  bläht  nicht  auf,  sondern  demütigt 
und  legt  den  Grund  für  den  Ausbau  der  Persönlichkeit.  In 
voller  Wahrhaftigkeit,    ohne    alle   Beschönigung   soll   die 
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Seele  sich  selbst  beschauen.  Unentrinnbar  wird  sich  im 
Morgenlicht  der  Wahrheit  ihr  Elend  enthüllen  und  sie  zum 
seufzenden  Bekenntnis  zwingen:  In  veritate  tua  humiliasti 
me  (Ps.  119).  Oder  ist  es  keine  Verdemütigung,  wenn  die 
Seele  sich  sieht:  beladen  mit  Schuld,  beschwert  von  der 
Last  eines  hinfälligen  Leibes,  gequält  von  zeitlicher  Sorge, 
vom  Drange  fleischlicher  Lüste  beklommen,  blind,  fehler- 
haft, in  Irrtümern  befangen,  tausend  Gefahren  ausgesetzt... 
tausend  Arglisten  preisgegeben,  von  tausend  Notwendig- 
keiten in  Mühsal  gehalten,  geneigt  zum  Bösen  und  schwach 
zum  Guten  ?  .  .  .  Solange  ich  hineinblicke  in  mich  selbst, 
verweilt  mein  Auge  auf  Bitterkeit.  Wenn  ich  aber  auf- 
schaue und  mein  Auge  hinwende  nach  der  helfenden  Er- 
barmung, verliert  sich  meine  bittere  Schau  in  der  frohen 
Schau  Gottes  .  .  .  Und  es  ist  etwas  Großes,  in  Andacht  zu 
erleben,  wie  er  wahrhaft  gütig  und  barmherzig  ist,  erhaben 
über  die  Bosheit  ...  In  solchem  Erlebnis  \Nird  man  Gottes 
inne.  So  ist  die  Selbsterkenntnis  Anfang  der  Erkenntnis 
Gottes.  Aus  dem  Bilde  Gottes,  das  in  dir  sich  erneuert,  wird 
er  selbst  erschaut,  indes  seine  Gnade  dich  wandelt,  klar  und 
klarer,  bis  du  seinem  Bilde  völlig  gleichst  ^^^. 

Wie  hier  bewegt  sich  Bernhards  Meditation  auch  bei  seinen 
theoretischen  Versuchen  kaum  je  in  der  begrifflichen 
Sphäre  ohne  Abzielen  auf  die  Gestaltung  der  Praxis.  Mäch- 
tiger als  das  logische  Bedürfnis  beherrscht  ihn  Phantasie 
und  Gefühl.  Die  neue,  von  den  Kreuzzügen  genährte  reli- 
giöse Vorstellungswelt,  der  geschichthche  Jesus,  die  Er- 
zählung und  Symbolik  seiner  Erniedrigung  und  Passion, 
setzt  sein  Empfindungsleben  so  heftig  in  Bewegung  und  Er- 
regung, daß  ihm  das  theologische  Kalkül,  vollends  gar  die 
dialektische  demonstratio  fidei  fast  entschwindet  ^^^.  Einst- 
weilen, sagt  er,  sei  dies  seine  höchste  Philosophie,  Jesum  zu 
kennen,  und  zwar  als  den  Gekreuzigten  -^*.  Die  Wissen- 
schaft vom  Göttlichen  könne  nicht  durch  menschliches  Be- 
mühen, sie  müsse  von  Gott  selbst  in  der  Seele  gewirkt  wer- 
den: die  Dinge  über  uns  werden  nicht  durch  Schulbegriffe 
und  Worte  erfaßt,  sondern  vom  Hl.  Geiste  reinen  Seelen  ge- 
offenbart 2^^.  Nur  das  Auge  der  Einfalt  schaut  die  Wahr- 
heit, die  dem  reinen  Herzen  weder  Blick  noch  Wort  versagt. 
Alles  Studium  wird  nur  nach  seinem  sittlichen  Erfolge  oder 
als  Rüstzeug  einer  praktisch  abzweckenden  Theologie  ge- 
schätzt. Es  sind  nicht  allein  die  scholastischen  Fechter- 
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künste,  die  seiner  Art,  die  Wahrheit  mit  dem  Gemüte  zu  er- 
fassen, widerstreiten,  vielmehr  ist  das  Auge  des  Mystikers 
so  unverwandt  ins  Heihgtüm  des  Seelischen  gerichtet,  daß 
er  für  den  begrifflichen  Grund  und  Aufbau  der  Offen- 
barungswahrheit kaum  einen  flüchtigen  Blick  mehr  übrig 
hat.  Der  natürliche  Wissenschaftsbetrieb  ist  und  bleibt  dem 
Heiligen  fremd  und  unverstanden  —  so  liegt  es  im  Wesen 
und  in  den  Grenzen  seiner  Persönlichkeit  begründet. 

Trotz  alledem  kann  Bernhard,  wo  seine  Mystik  nicht  per- 
sönlicher Erguß,  sondern  Lehre  ist,  der  begrifflichen  Arbeit 
der  Vorzeit  nicht  entraten.  Ja  schon  der  Ausdruck  seiner 
innersten  lebendigen  Erfahrung,  die  auch  seine  ganze  Dok- 
trin mit  suggestivem  Anreiz  und  Feuer  erfüllt,  ist  an  die 
philosophische  Sprache  Augustins  und  der  übrigen  Patri- 
stik  gebunden.  Enger  noch  ist  seine  Fühlung  mit  der  Ter- 
minologie der  Schule  in  der  aufgedrungenen  Auseinander- 
setzung mit  den  beiden  Gegnern  der  ihm  selbst  geläufigen 
Form  des  Realismus:  Gilbertus  Porretanus  und  Abälard. 

Die  neuplatonische  Denkweise  war  dem  Heiligen  schon 
durch  seinen  Anschluß  an  Augustin  vertraut;  dennoch  be- 
stimmt sie  seine  Mystik  um  vieles  weniger  als  frühere  Auto- 
ren, und  die  pseudo-areopagitischen  Schriften  sind  ohne 
nennenswerten  Einfluß  auf  ihn  geblieben.  Um  so  entschei- 
dender ist  die  Wirkung  der  paulinischen  Briefe  auf  seine 
Synthese  der  Christus  homo-  mit  der  Christus- Verbum- 
Mystik.  Es  sind  in  Christus  —  sine  confusione  —  die  drei 
„essentiae^''  verbum,  anima  und  caro  zu  unterscheiden  ^^^, 
und  diesen  dreien,  die  im  e  i  n  e  n  Christus  eine  Einheit  bil- 
den, begegnet  die  mystische  Devotion  mit  dem  am  o  r 
carnalis  und  dem  am  o  r  spiritualis.  Der  eine 
besteht  im  Erfassen  und  seelischen  Einverleiben  der  huma- 
nitas  Christi  als  einer  ethischen  Energie,  die  zugleich  den 
Charakter  des  gnadenhaften  Beistands  (adjutorium  robo- 
rans)  zu  ihrer  individuellen  Realisierung  trägt.  Dieser  läu- 
ternde amor  hat  zum  höheren  erga  spiritum  Christi  fortzu- 
schreiten, in  dem  sich  die  Einigung  mit  dem  Verbum  sa- 
pientia,  Verbum  iustitia  etc.  vollzieht  -^'.  Die  nähere  Be- 
schreibung dieses  Prozesses  erfordert  einen  Blick  auf  die 
Elemente  der  mystischen  Psychologie  des  Heiligen. 

1.  Die  Seele,  mit  dem  Leibe  zu  einer  Substanz  ver- 
bunden, ist  von  Gott  verschieden.  Ein  unendlicher  Ab- 
grund besteht  zwischen  der  Substanz  Gottes  und  dem  er- 
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schaffenen  Wesen  der  Kreatur.  Wohl  ist  Gott  das  Wesen 
aller  Dinge,  aber  nicht  so,  als  ob  die  Dinge  eines  Wesens 
mit  ihm  wären,  sondern  sie  sind  von  ihm,  in  ihm  und  durch 
ihn.  Derjenige,  der  alle  Dinge  schuf,  ist  zwar  das  Wesen  des 
Erschaffenen  und  darum  das  Wesen  der  Wesen,  aber  nur  in 
dem  Sinne,  daß  er  ihr  höchstes  Daseinsprinzip  und  nicht 
ihre  Substanz  ausmacht  ^^^. 

2.  Die  Seele  trägt  das  Bild  der  Trinität,  und  dieses  vesti- 
gium  quoddam  besteht  in  Gedächtnis,  Vernunft  und  Wille. 
Die  Gottebenbildlichkeit  befähigt  sie,  Gott  durch  Erkennt- 
nis und  Liebe  unmittelbar  geistig  zu  erfassen.  Ihre  caya- 
citas  aeternorum  ist  der  Grund  der  appetentia  supernorum 
(nach  Augustin)  ^^^.  Im  Anschluß  an  Augustin  wird  der 
eigentümliche  Anteil  der  drei  Personen  am  trinitarischen 
Wirken  in  der  Seele  gezeichnet  2^°. 

3.  Der  mystische  Prozeß  ist  nach  Grundlage  und  Charak- 
ter ethisch  zu  verstehen.  Er  ist  nicht  möglich  ohne  radi- 
kales Aufgeben  der  Selbstliebe.  Das  mystische  Leben  ist 
Sache  des  an  Gott  hingegebenen,  von  Gott  überwältigten 
und  zur  Liebe  gewordenen  Willens  ^^^. 

4.  Die  Seele  hat  ein  Organ  für  die  Berührung  mit  dem 
göttlichen  Wesen.  Sie  erreicht  unter  allen  Kreaturen  den 
höchsten  Grad  von  Gottesnähe  2^^.  Unvergleichbar  mit  der 
Einheit  von  Vater  und  Sohn,  bedeutet  dieser  Zusammen- 
hang nicht  die  Identität  des  Wesens,  sondern  die  con- 
venientia  voluntatum  ^^^.  Das  ,,Eine"  zwischen  Gott  und 
Seele  ist  eine  unum  consentibile,  kein  unum  consubstantiale. 
Diese  ,, Einheit  der  Empfindung  und  des  Willens"  ^6*  er- 
fährt der  Mensch  in  der  acies  mentis,  der  Spitze  des  Geistes, 
der  Extremität  des  aufs  angespannteste  gesammelten  Be- 
wußtseins, in  der  Intellekt  und  Wille  in  eins  münden,  um 
von  Gott  her  mittels  des  Fünkleins,  der  scintilla  animae,  be- 
rührt zu  werden  ^^^.  Der  von  der  Sünde  geschwächte  Zu- 
stand des  Geistes  gestattet  freilich  jenes  höchste  Bemühen, 
ut  una  uni  facies  respondeat  faciei,  nur  selten  und  auch  dann 
noch  unvollkommen  ^^^. 

5.  Das  Objekt  der  mystischen  Erfahrung  ist  das  Verbum, 
dem  in  der  Seele  selbst  ein  schwaches  Abbild  entspricht. 
In  ihrer  Konstitution  liegt  eine  non  parva  affinitas  cum 
Verbo  ^ß',  denn  sie  ist  auf  die  Ähnlichkeit  mit  diesem  hin 
erschaffen. 

Diese  Gedanken  führen  nun  in  keinem  Punkte  über  Au- 
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gustin  hinaus.  Dennoch  ist  ihr  erneuter  Vortrag  durch  die 
persönliche  Unterströmung,  von  der  sie  jetzt  begleitet  sind, 
für  die  Mystik  auch  nach  ihrer  lehrhaften  Seite  hin  belang- 
voll geworden.  Die  neuen  Klänge,  die  fortan  nicht  mehr 
verstummen  und  in  der  Theorie  der  Mystik  so  nachhaltig 
wie  in  der  Praxis  der  Kirche  fortwirken,  werden  vollends  in 
der  Anschauung  des  Heiligen  von  der  unio  mystica  offenbar. 
Sie  ist  freilich  ein  theologischer  Gegenstand  und  bedarf  hier 
nur  im  Hinblick  auf  die  Krisis,  in  die  spätere  Mystiker  durch 
ihre  Abweichung  von  Bernhards  korrekter  Wahrung  der 
kirchlich  gängigen  Schematik  der  Begriffe  geraten  sind,  der 
flüchtigen  Erwähnung. 

Elemente  aus  der  Paulinischen  Christus-Mystik,  aus  des 
Origenes  Jesus-Theologie  und  Augustins  Spekulation  über 
Logos  und  Seele  erscheinen  in  ein  Gebilde  verschweißt,  das 
die  Mit-  und  Nachwelt  durch  die  Glut  seiner  persönlichen 
Füllung  und  den  erotisch  leidenschaftlichen,  am  Hohen- 
liede  gesättigten  Ausdruck  ergriffen  hat.  Das  letzte  Wort 
dieser  Mystik,  das  immer  \\-iederkehrt,  ist  das  Einswerden 
von  Gott  und  Mensch  in  der  Liebe.  Porro  per  caritatem 
homo  in  Deo  et  Dexis  in  homine  est.  Es  ist  möglich  und  zu 
wünschen,  daß  beide  unus  spiritus  (1  Kor.  6.  17)  werden^^^, 
eins  durch  Liebestausch  und  Angleichung  des  menschlichen 
Willens  an  den  göttlichen.  Doch  auch  im  glühendsten  Lob- 
preis des  commercium^  connubium,  complexus  zynischen  Ver- 
hum  und  Seele  bleibt  der  Begriff  der  transformatio  mystica 
frei  von  Pantheismus.  Selbst  der  starke  Ausdruck  der  ,, Ver- 
gottung" (deificatio)  will  nur  als  moralische,  nicht  wesen- 
hafte Einigung  verstanden  sein.  Unior  cum  conjormor'^^^. 
Auf  dieser  höchsten  mystischen  Stufe  begibt  sich  die  Ver- 
göttlichung der  in  der  acies  mentis,  im  Seelengrunde  zu- 
sammenlaufenden Grundkräfte  Intellekt  und  Wille.  Hier 
läßt  sich  das  ewige  Wort,  die  Weisheit  des  Vaters,  zur  Seele 
hernieder,  erhöht  und  erweitert  ihre  Erkenntnis,  und  es 
wird  ihr  so,  als  erwache  sie  aus  dem  Schlummer,  in  dem  das 
gewöhnliche  Leben  bei  all  ihrem  Bemühen  um  Erkenntnis  sie 
gefangen  hielt.  ,,Ihr  fragt  mich,  woran  ich  erkennen  konnte, 
daß  das  Wort  nahe  sei  ?  Ich  antworte:  Von  dem  Augenbhck 
an,  da  es  in  meine  Seele  eingezogen,  hat  es  sie  von  ihrem 
Schlafe  aufgeweckt,  es  hat  mein  hartes  und  versteinertes 
Herz  erweicht,  gerührt  und  verwundet.  In  die  innersten 
Tiefen  eindringend,  hat  mir  das  Wort  seine  Nähe  nie  durch 
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außerordentliche  Zeichen  noch  durch  Stimmen  und  Ge- 
stalten zu  erkennen  gegeben;  ich  habe  seine  Wirkung  nur 
an  der  Bewegung  meines  Herzens  wahrgenommen.  Ich  er- 
fuhr seine  tätige  Macht  an  der  Abnahme  meiner  Sünden  . . . 
an  der  Erneuerung  meines  Lebens,  an  der  allgemeinen  Über- 
schauung der  göttlichen  Dinge,  die  mich  zur  Bewunderung 
der  Größe  Gottes  drängten"  ^'o,  ziel  und  Ende  dieser  Be- 
rührung ist  die  geistige  Vermählung  der  Seele  mit  dem 
Wort  2'^.  Die  reichen  Ergüsse  zur  Schilderung  dieses  Erleb- 
nisses, in  dem  ,, alles,  was  man  fühlt,  göttlich  wird",  gipfeln 
in  dem  oft  wiederholten  Wort:  Sic  affici  deificari  est^''^. 

Bernhards  Rolle  in  der  philosophischen  Entwicklung  des 
Mittelalters  ist  mit  der  Erörterung  seiner  Mystik  noch  nicht 
ganz  umschrieben.  Was  eben  diese  Mystik,  was  das  Auf- 
treten ihres  Urhebers  überhaupt  als  Aktion  und  Reaktion 
im  Schauspiel  der  Denkbewegung  jener  Zeit  bedeutet,  ist 
ohne  Einblick  in  die  polemische  Lage  und  Leistung  des  Doc- 
tor  mellijluus  nicht  völlig  begriffen.  So  harmonisch  bei  An- 
selm  der  Ausgleich  von  Glauben  und  Erkennen  gelungen 
war,  der  Intellektualismus  hatte  das  rein  religiöse  Element 
doch  einmal  erfaßt  und  konnte  nach  der  allgemeinen  Ge- 
setzmäßigkeit in  der  Geschichte  des  Geistes  auf  die  volle 
und  alleinige  Aus\virkung  seines  immanenten  Rechtes  im 
Fortgang  der  Dinge  nicht  mehr  verzichten.  Es  mußte,  nach 
der  Natur  der  Sache  schon,  auch  einmal  zur  Umkehrung  der 
anseimischen  Formel  kommen,  und  daß  die  philosophische 
Möglichkeit,  ja  Notwendigkeit  zum  Ereignis  wurde,  dafür 
sorgte  die  Artung  der  Menschen  nach  Extremen.  Es  gab, 
wie  zu  aller  Zeit,  auch  damals  Köpfe,  denen  die  Autonomie 
des  Denkens  und  auch  die  strikte  Konsequenz  im  Verfolg 
ihres  innersten  Bedürfnisses  angeboren  war.  So  sehr  auch 
diese  Richtung  um  die  demonstratio  fidei  bemüht  war,  nicht 
weniger  geschickt  und  eifrig  als  die  andere,  so  sehr  sie  beide 
in  der  Methode  sich  begegnen,  sie  kamen  doch  von  ver- 
schiedenen Enden  her.  Es  gab  nun  eine  Richtung,  die  die 
Gewißheit  des  zu  Glaubenden  zunächst  dahingestellt  sein 
ließ  und  zu  ihr  als  dem  letzten  Ziele  hin  von  der  Skepsis  und 
vom  methodischen  Zweifel  aus  sich  nähern  wollte.  Da  hieß 
es  denn:  Wer  zu  rasch  glaubt,  hat  leichtfertigen  Sinn  (Sir. 
19,  4).  Nicht  von  irreligiöser  Gesinnung  brauchte  dieser  Weg 
vorgeschrieben  sein,  man  ging  ihn  aus  Bedürfnis  nach  philo- 
sophischer Klarheit  und  Lauterkeit.  So  war  es  bei  Berengar 
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gewesen,  so  war  es  jetzt  bei  Abälard,  Männern,  hinter  deren 
skeptischem  Verfahren  der  Schatz  der  religiösen  Sinnesart 
unverletzt  und  unverletzbar  weiterlebt.  Die  Art  freilich, 
wie  sie  den  überlieferten  Glaubensstoff  ihrer  Dialektik,  dem 
immer  mehr  in  souveräne  Geltung  strebenden  Raisonne- 
ment  des  Philosophen  unterwarfen,  erschien  den  Frommen 
alten  Schlages  als  frivole  Bedrohung  des  Geheimnisses  in 
der  Religion  und  der  überlieferten  Glaubenssätze  über- 
haupt. Die  Antinomie  von  Glauben  und  Denken,  Autorität 
und  Vernunft  wurde  akut,  und  als  hinter  den  großen  Mei- 
stern der  neuen  Dialektik  der  Anhang  von  kleinen  Geistern 
die  Theologie  in  schale,  von  den  Inhalten  losgelöste  Dispu- 
tierkunst aufzulösen  drohte,  war  Angriff  und  Abwehr  von 
der  Seite  derer,  die  den  Glauben  als  innere  Gewißheit  und 
als  a  priori  aller  Erkenntnis  besaßen,  die  natürliche  Gegen- 
wirkung, am  stärksten  dort,  wo  nicht  nur  anseimische  Har- 
monistik,  sondern  radikal  antidialektische  Frömmigkeit  auf 
den  Plan  trat :  in  der  Mystik.  In  diesem  Lichte  ist  Bernhards 
Kampf  gegen  Abälard  zu  betrachten. 

Der  Schüler  Roszelins  hatte  einen  raschen,  glanzvollen 
Aufschwung  genommen.  Sein  Geist  des  Widerspruchs  em- 
pört die  Vertreter  des  naiv-gläubigen  Realismus,  das  Ärger- 
nis seiner  sittlichen  Verfehlung  raubt  seinem  Auftreten  den 
Rückhalt  eines  tadellosen  Rufes,  das  Verdikt  der  Kirche 
über  eine  trinitarische  Schrift  treibt  ihn  in  die  Rolle  eines 
Eremiten,  der  die  Stillung  seiner  faustischen  Unruhe  am 
wenigsten  von  der  kirchlichen  Umwelt  zu  erwarten  hat,  die 
den  verfrühten  Kritizisten  unablässig  bedrängt.  Er  gab  ihr 
allen  Grund  dazu,  als  Charakter  wie  als  Denker.  Der  zwie- 
spältige, moralisch  zerrüttete  Mensch  rüttelt  an  allen  Ecken 
und  Enden  der  alten  Fundamente.  Erwägungen  von  ortho- 
doxer Reinheit  wechseln  mit  Verirrungen  in  das  gno- 
stische  Prinzip,  dem  gemäß  die  allzeit  göttlich  beeinflußte 
Vernunft  imstande  ist,  aus  sich  allein  die  christlichen  Ge- 
heimnisse zu  begreifen.  Ist  nicht  sie,  das  Gottverwandte  im 
Menschen,  gerade  zur  Erkenntnis  ihres  göttlichen  Urbildes 
berufen?  ^'^  Die  antike  Philosophie,  unter  göttlicher  Ein- 
sprechung entstanden,  ist  nach  mancher  Seite  der  mosai- 
schen Lehre  überlegen  und  gegen  das  Paulinische  Verdikt 
im  Römerbrief  zu  schützen.  Die  Offenbarungswahrheit  gilt 
philosophisch  nur  als  Medium  der  Vernunfterkenntnis, 
ethisch  nur  als  neue  Formulierung  des  natürlichen  Sitten- 
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gesetzes.  Alle  Autorität,  soll  sie  wirksam  werden,  setzt  im 
Grunde  jenes  subjektive  Einverständnis  voraus,  das  das 
Anbefohlene  zum  Selbstgewollten  macht.  Preiszugeben  ist 
der  theologische  Begriff  des  Glaubens  —  „nicht  weil  Gott 
etwas  gesagt  hat,  wird  es  geglaubt,  sondern  darum  nimmt 
man's  an,  weil  man  sich  überzeugt  hat,  daß  es  so  ist"  2'*. 
Aus  dem  Anspruch  auf  freies  theologisches  Denken  erklärt 
sich  denn  auch  Abälards  Kritik  an  der  herkömmlichen 
Überschätzung  der  Tradition. 

Es  wurde  offenbar,  zu  welchem  Ende  die  autonome  Philo- 
sophie steuern  mußte.  Bernhard,  dessen  Erregung  schon  in 
einem  Briefe  an  Hugo  von  St.  Viktor  (zwischen  1136  und 
1140)  wetterleuchtet,  nimmt,  von  innen  gedrängt,  von 
außen  genötigt,  den  Kampf  auf  sich.  Persönliche  Unter- 
redung bestimmt  den  Neuerer  zum  Versprechen  des  Rück- 
zugs, aber  Aufreizung  und  dialektische  Siegeszuversicht 
treiben  ihn,  als  der  Gegner  seine  Schüler  aufgefordert,  ,,die 
gifterfüllten  Bücher  wegzuwerfen  und  des  Meisters  Lehre 
abzuschwören,"  in  die  Kampfstellung  zurück.  Bernhard 
droht  zu  ermüden,  denn  so  oft  er  die  Dornen  und  Disteln, 
die  ihm  die  Erde  trägt,  niedermäht,  wachsen  sie  unter  seinen 
Händen  nach  ^'s.  ^ber  die  Not  der  Zeit  reißt  ihn  aus  seinen 
melancholischen  Klagen.  ,, Lägen  doch  diese  giftigen  Blätter 
verborgen  in  den  Bücherschreinen!  So  aber  liest  man  sie  auf 
Weg  und  Steg.  Ein  neues  Evangelium  wird  fabriziert,  ein 
neuer  Glaube  gepredigt,  ein  neues  Fundament  gelegt.  Go- 
liath geht  einher,  hochgewachsen,  in  Kampfrüstung,  ihm 
voran  sein  Waffenträger,  Arnold  von  Brescia.  So  oft  die 
Biene  in  Frankreich  summt,  gilt  es  der  in  Italien.  Sie  kamen 
zusammen  wider  den  Herrn  und  seinen  Gesalbten.  Sie 
spannten  den  Bogen  und  legten  ihre  Pfeile  zurecht,  um  aus 
dem  Finstern  zu  schießen  auf  die  Rechtgesinnten.  Sie  tragen 
das  Gewand  der  Frömmigkeit,  sie  wandeln  sich  in  Engel  des 
Lichtes  und  sind  doch  Satane.  Alle  fliehen  vor  Abälards 
Angesicht,  mich  aber,  den  geringsten  von  allen,  fordert  er 
zum  Waffengang  heraus."  ,,lch  habe  es  abgelehnt,  fürs 
erste,  v/eil  i  c  h  ein  Knabe  bin,  er  aber  ein  Kämpfer  von 
Jugend  auf;  zweitens,  weil  ich  es  für  unwürdig  erachte,  den 
Beweis  des  Glaubens  mit  menschlichem  Aberwitz  zu  führen, 
indes  doch  offenbar  ist,  wie  fest  und  tief  er  in  der  Wahrheit 
gründet"  -'^.  Vieles  zwang  ihn  endlich,  zum  entscheiden- 
den Konzil  von  Sens  1141  aufzubrechen,  bauend  auf  die 
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Verheißung:  Seid  nicht  bekümmert  darum,  was  ihr  ant- 
worten werdet,  denn  es  wird  euch  in  jener  Stunde  gegeben 
werden,  was  ihr  sagen  solltv  Auf  einem  Schauplatz  von  un- 
gewohntem Glanz  und  Zulauf  stehen  sich  die  Partner  gegen- 
über. Abälard,  nach  Bernhards  Verlesung  von  17  irrigen 
Thesen  seltsam  erschüttert,  verzichtet  auf  die  Antwort  und 
verläßt  die  Versammlung,  um  nach  Rom  zu  appellieren. 
Bernhard  sieht  das  Verhängnis  noch  nicht  abgewendet  und 
beschwört  die  Kurie,  die  Sache  Gottes  zu  schützen.  ,,Es 
handelt  sich  um^Beleidigungen  Christi,  um  Beschimpfungen 
der  Väter,  um  Ärgernisse  in  der  Gegenwart,  um  Gefahren 
für  die  Zukunft.  Der  Glaube  der  Einfalt  wird  verlacht,  das 
Mysterium  zerfleischt,  alles  will  der  Menschengeist  sich 
unterwerfen,  nichts  läßt  er  dem  Glauben  übrig.  Er  strebt 
hinaus  über  seine  Höhe,  er  bricht  ins  Göttliche  ein,  er 
sprengt  das  Heilige,  statt  es  aufzuschließen;  was  verschlos- 
sen und  versiegelt  ist,  das  öffnet  er  nicht,  sondern  zertrüm- 
mert es,  und  was  er  nicht  zugänglich  findet,  das  achtet  er 
für  nichts  und  hält  es  unter  seiner  Würde,  es  zu  glauben  2'''. 
Mit  diesen  Worten  eines  Briefes  an  den  Papst  war  der  Nerv 
einer  epochalen  Krisis  bloßgelegt.  Bernhard  sah  sich  ge- 
nötigt, die  persönliche  Aggressive,  die  er  angesichts  eines 
starken,  Abälard  schirmenden  Flügels  innerhalb  der  Kirche 
zu  bedenklichen  Formen  steigerte,  auch  mit  sachlichen 
Argumenten  zu  stützen.  Er  legt  jenem  Dokument  des  Zor- 
nes den  Traktat  De  erroribus  Abaelardi  bei,  abermals  ein 
Buch  der  tiefsten  Erregung.  Der  dialektische  Spieler  wisse 
alles,  nur  das  Wort  Nichtwissen  kenne  er  nicht;  er  forsche 
in  die  Tiefen  Gottes  hinein  und  beschreibe  Dinge,  von  denen 
der  Mensch  nicht  reden  soll;  was  über  die  Vernunft  hinaus 
liege,  sei  ihm  Unvernunft.  Das  eben  sei  Gelehrtenart,  an 
allem  zu  zweifeln  und  nichts  zu  wissen.  Bloße  Hypothese 
soll  der  Glaube  sein  ?  Nicht  Gewißheit  ?  Wäre  es  nicht  bes- 
ser, mit  Stecken  auf  einen  solchen  Lästermund  zu  schlagen, 
statt  Widerlegung  mit  Gründen  zu  versuchen  ?  Punkt  für 
Punkt  wird  die  theologische  Lehre  Abälards  zurück- 
geworfen, am  Ende  noch  in  milderm  Ton  die  Hoffnung  aus- 
gesprochen, der  Gegner  werde  schließlich  doch  sein  ganzes 
Denken  Christo  gefangen  geben.  Unterwegs  nach  Rom,  wo 
er  sich  verteidigen  wollte,  erreicht  den  ,, Herold  des  Anti- 
christ" das  Anathem  und  der  Haftbefehl,  während  dort  in 
der  Peterskirche  seine  Schriften  in  Rauch  aufgehen.  Bern- 
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hard  triumphiert:  „Ich  sah  Satan  wie  einen  Blitz  vom  Him- 
mel fallen.  So  muß  ein  jeder  fallen,  der  in  dem  Großen  und 
Wunderbaren  über  ihm  sich  ergeht." 

Die  Philosophie  war  auf  ihrem  Wege  zur  selbstherrlichen 
Entfaltung  an  der  Mystik  zerschellt,  das  rationale  Element 
in  der  philosophierenden  Theologie  aufs  neue  der  Prämisse 
des  innerlich  gewissen  und  selbst  dem  methodischen  Zweifel 
entrückten  Glaubens  unterworfen.  Innerhalb  dieses  Weges 
mochten  die  Bekenner  der  fides  quaerens  intellectum  sich 
mehr  für  das  rationale  oder  das  mystische  Element  ent- 
scheiden. Die  dem  hl.  Bernhard  gleichzeitige  Schule  von 
St.  Viktor  systematisierte  die  Anschauungen  über  die 
innere  Erfahrung  des  Göttlichen  strenger  und  deutlicher, 
als  es  in  der  Fähigkeit  und  Absicht  jenes  Meisters  gelegen 
war,  der  an  vitaler  Verkörperung  der  Mystik  als  persön- 
licher Potenz  sie  bei  weitem  übertroffen  hat. 

ß)  Die  Schule  von  St.  Viktor 
Wilhelm  von  Champeaux,  Bernhards  Freund,  dem  der 
höhnende  Gegner  Abälard  in  seiner  Historia  calamitatum  ein 
übles  Denkmal  gesetzt,  hat  1108  an  der  Kirche  St.  Viktor 
zu  Paris  die  Kongregation  der  Augustiner-Chorherren  ge- 
stiftet und  hier  seine  Lehrtätigkeit,  die  er  vormals  an  der 
Kathedralschule  ausgeübt  hatte,  fortgesetzt.  Bedeutender 
als  dieser  Widersacher  des  Nominalismus,  der  von  seinem 
Ultra-Realismus  nicht  ohne  den  Einfluß  Abälards  geheilt 
worden,  sind  die  Männer,  die  nach  ihm  die  verfeindeten 
Strömungen  als  fruchtbare  Lehrer  und  Autoren  ausge- 
glichen haben  und  unter  dem  Namen  Viktoriner  schlecht- 
weg bekannt  sind.  Mit  allen  Fasern  in  Augustin  verwurzelt 
brachten  sie  den  Geist  des  Anselm  und  Bernhard,  die  de- 
monstrative Tendenz  der  neuen  Dialektik  und  die  Inhalte 
der  naiv  intuierenden  Frömmigkeit,  kirchlich-traditionali- 
stische Gesinnung  und  selbständige,  psychologisch  gerich- 
tete Forschung  in  Eins  zusammen.  Sie  bewahrten  die  Scho- 
lastik der  folgenden  Zeit  vor  Versandung  in  Formalismus, 
die  Mystik  unterbauten  sie  mit  einem  sichern,  langlebigen 
Fundament,  das  den  wilden  Eruptionen,  die  freilich  auch 
von  ihm  nicht  verhütet  worden,  widerstand  und  dem  mysti- 
schen Leben  und  Spekulieren  auf  Jahrhunderte  hinaus  Halt 
und  Regel  gab.  Dieses  Werk  knüpft  sich  an  die  Namen  der 
beiden  Häupter  der  Schule  Hugo  und  Richard. 
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Hugo  von  St.  Viktor  (1096-1141) 

Aus  deutschem  Adel  gebürtig  zeigt  die  fromme  Gelehrten- 
natur eine  Prägung,  die  nach  der  Vergangenheit  an  Rha- 
banus  Maurus,  nach  der  Folgezeit  hin  an  Nikolaus  von  Gues 
oder  Leibniz  erinnert.  Von  Kind  auf  beherrscht  ihn  ein  un- 
ersättlicher Trieb  nach  Wissen.  Er  selbst  erzählt,  wie  er  als 
Knabe  jede  Möglichkeit  der  Weiterbildung  ergriffen,  wie  er 
in  dialektischen,  rhetorischen,  rechnerischen  Künsten  sich 
geübt,  wie  er  auf  geometrische  Einsichten  und  physika- 
lische Erfahrungen  erpicht  war.  Diesem  enzyklopädischen 
Drange  ist  der  reife  Mann  treu  geblieben  und  hat  ihm  in 
seiner  Erudilio  didascalica  einen  literarischen  Ausdruck  ge- 
geben, der  zugleich  den  andern  Grundzug  seines  W^esens, 
das  Bedürfnis  nach  Verknüpfung  der  irdischen  Realitäten 
mit  der  Welt  der  ethischen  Werte  und  dem  religiösen  Bezirk 
des  Übersinnlichen,  offenbart.  Durch  sein  ganzes  Schrift- 
tum waltet  diese  harmonistische  Tendenz,  die  ihm  den  zu 
seiner  Zeit  noch  seltenen  Charakter  der  friedlichen  Wechsel- 
beziehung von  Scholastik  und  Mystik  aufdrückt.  Ungefähr 
erinnert  seine  Persönlichkeit  und  sein  Bildungsideal  an  die 
antike  y.a/.oy.ayaO^la,  wenn  man  davon  absieht,  daß  auch 
ihm  der  Wissenschaftsbetrieb  über  die  begleitende  Wirkung 
der  natürlichen  Veredlung  hinaus  auf  theologische  Zwecke 
abzielt  und  umgekehrt  in  seinen  endgültigen  Erfolgen  vom 
sittHchen  Habitus  der  Demut,  ja  von  den  außer-  und  über- 
menschlichen Einflüssen  der  göttlichen  Wirklichkeit  ab- 
hängt. Über  aller  Wissenschaft  steht  ihm  doch  die  my- 
stische Erkenntnis.  Er  kennt  drei  Arten  des  Verhältnisses 
zum  Glaubensstoff:  die  auf  Erkenntnis  verzichtende  Hin- 
nahme aus  Devotion,  das  Streben  nach  intellektueller 
Rechenschaft  und  nach  Evidenz  des  Geglaubten  vor  den 
Augen  der  Vernunft,  endlich  eine  sittlich  vorempfundene, 
aus  der  Unbeflecktheit  des  Gewissens  und  der  Reinheit  des 
Herzens  schon  gesichtete  Identität  des  Glaubens  mit  der 
Wahrheit,  ^'s  Person  und  Lehre  Hugos  vertreten  diese  my- 
stische Art  des  Innewerdens  göttlicher  Dinge,  die  auch 
Bernhard  verkörpert  und  gepredigt  hat,  indes  doch  das 
objektiv-logische  Verfahren  mit  metaphysischen  Begriffen, 
wie  es  Anselm  neubelebt  und  Abälard  nach  seinen  immanen- 
ten Konsequenzen  verfolgt  hat,  nicht  mehr  polemisch  ver- 
worfen, sondern  jener  Methode  eines  mystischen  Psycho- 
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logismus  um  ihres  neuen  Anspruchs  auf  philosophische  Gel- 
tung willen  verflochten  wird.  Diese  beträchtliche  synthe- 
tische Leistung  hat  der  Scholastik  schon  in  ihren  Anfängen 
das  mystische  Element  als  dialektischen  Stoff  wie  als  reli- 
giöse Grundlage  ihrer  unerhörten  Vitalität  zugeführt,  sie 
hat  die  mystische  Praxis  vor  Auflösung  in  Gefühl  und  Bild, 
die  mystische  Spekulation  vor  leerer  Routine  und  Schema- 
tik  bewahrt.  Es  gab  fortan  eine  Erbauung  philosophischen 
Charakters,  und  ohne  ihre  Urheber,  die  Meister  von  St. 
Viktor,  hätte  wohl  auch  der  spätem  deutschen  Mystik  eine 
entscheidende  Bedingung  für  ihren  Ausgleich  zwischen  Kopf 
und  Herz  gefehlt. 

Hugo  hat  mit  seinem  Werke  De  sacramentis  (=  Geheim- 
nisse) Christianae  fidei  die  theologische  Systematik  im  gan- 
zen gefördert.  Seine  Mystik  kommt  besonders  in  den  Schrif- 
ten De  contemplatione  et  eins  speciebus,  Soliloquium  de 
arrha  animae,  De  opere  trium  dierum,  in  den  innerlich  zu- 
sammengehörigen Traktaten  De  Area  Noae  morali.  De  arca 
mystica  und  De  vanitate  mundi  und  im  Kommentar  zum 
Pseudo-Areopagiten  zu  Wort  ^^a.  Neuplatonische  Denk- 
weise strömte  dem  ^^alter  Augustinus'''  also  aus  zwei  Quellen 
zu,  und  er  hat  ihr  im  eigenen  System  und  somit  auch  in  der 
Spekulation  seiner  Nachfolger  reichlich  Raum  verstattet. 
Dabei  hütet  er  sich  sorgsam  vor  der  pantheistischen  Gleisen 
Eriugenas. 

Der  Mensch  ist  zwischen  Schöpfung  und  Gott  gestellt, 
empfängt  von  dort  die  irdischen  Bedingungen  seines  Da- 
seins (honum  necessitatis )  und  hat  hier  das  beseligende  Ziel 
(honum  felicitatis)  zu  suchen.  Die  anthropologische  Grund- 
lage der  Mystik  umschließt  mit  der  sinnlichen  Ausstattung 
des  Menschen,  de  •  eine  substantielle  unio  von  Leib  und 
Seele  bildet,  auch  das  angeborene  Verlangen  nach  Gott  und 
der  Erkenntnis  alles  dessen,  was  über  der  Vernunft  liegt 
(swpra  rationem  mirabilia).  Ein  Etwas  ist  ja  in  der  Seele. 
das  sie  mahnt,  den  Glaubensinhalt,  den  sie  nicht  begreift, 
zu  verehren  2^°.  Von  den  beiden  inneren  Wegen  der  Erkennt- 
nis, Vernunft  und  Eingebung,  nimmt  der  erste  seinen  Aus- 
gang von  der  Selbstbetrachtung  der  Seele,  die  als  volles 
Bild  Gottes  auch  alle  Ideen  in  sich  trägt.  Die  Weisheit 
Augustins  wiederholt  sich:  Zu  Gott  aufsteigen,  das  heißt 
eintreten  in  sein  innerstes  Ich,  ja  auf  eine  unaussprechliche 
Weise  es  überschreiten  ^^^.    Dieser   Prozeß   der  höchsten 

112 


DIE  STUFEN  DER  ERHEBUNG 

Sammlung  dos  Bewußtseins  verlangt  die  Loslösung  vom 
Sinnlichen  und  das  Zurückdrängen  der  Phantasieinhalte^ss. 
„Die  Seele  hat  außerhalb. ihrer  die  Welt,  innerhalb  Gott, 
und  sie  hat  ein  Auge  empfangen,  um  außerhalb  die  Welt 
und  was  in  ihr  ist  zu  sehen,  und  dies  ist  das  fleischliche 
(oculus  carnalis).  Das  andere  hat  sie  empfangen,  um  sich 
selbst  und  was  in  ihr  ist  zu  sehen,  und  dies  ist  das  Auge  der 
Vernunft  (oculus  rationis).  Ein  anderes  wiederum  hat  sie 
empfangen,  um  innerhalb  ihrer  Gott  und  was  in  Gott  ist  zu 
sehen,  und  dies  ist  das  Auge  der  Betrachtung  (oculus  medi- 
tationisy  '^^'^.  Diesem  dreifachen  Organ  entsprechen  unge- 
fähr die  drei  Sehweisen  unserer  Erkenntnis. 

1.  Cogitatio,  die  Erfassung  der  Welt  im  Bewußtsein.  Sie 
begreift  in  sich:  daß  der  Geist  vom  Begriff  der  Dinge  vor- 
übergehend berührt  wird;  daß  die  Sache  selbst  abbildhaft 
der  Seele  plötzlich  sich  vorstellt,  sei  es  durch  den  Sinn  ein- 
tretend, sei  es  im  Gedächtnis  auftauchend. 

2.  Meditatio,  die  denkende  Verarbeitung  des  in  der  cogi- 
tatio  Erfaßten.  Sie  besteht  in  einem  anhaltenden,  durch- 
dringenden Wiedervornehmen  des  cogitatum,  in  der  Be- 
mühung, etwas  Dunkles  zu  erforschen,  zu  entfalten,  etwas 
Verworrenes  zu  entwirren,  etwas  Verborgenes  zu  durch- 
dringen. ,,Sie  vor  allem  ist  es,  die  die  Seele  vom  Tumult  der 
irdischen  Geschehnisse  abscheidet  und  auch  in  diesem 
Leben  schon  die  Süßigkeit  der  ewigen  Ruhe  gewissermaßen 
vorkosten  läßt.  Und  wenn  sie  durch  das  Geschaffene  den, 
der  es  erschaffen,  suchen  und  erkennen  gelernt  hat,  dann 
bildet  sie  die  Seele  durch  Wissen  und  durchgießt  sie  mit 
Freude;  so  kommt  es,  daß  in  der  meditatio  ein  hohes  Ent- 
zücken liegt."  Sie  betätigt  sich  nach  drei  Seiten :  im  Studium 
des  äußern  Lebens,  in  der  Erkundung  des  sittlich  Notwen- 
digen, in  der  Erforschung  der  göttlichen  Werke. 

3.  Contemplatio,  die  Erhebung  zum  Schauen  Gottes.  Sie 
ist  ,,der  durchdringende  und  freie  Einblick  der  Seele  in  die 
nach  allen  Seiten  zerstreuten  Objekte  der  Erkenntnis.  Zwi- 
schen meditatio  und  contemplatio  scheint  dieser  Unterschied 
zu  bestehen:  die  meditatio  bezieht  sich  immer  auf  Dinge, 
die  unserer  Intelligenz  verborgen  sind,  die  contemplatio  aber 
auf  Dinge,  die  gemäß  ihrer  Natur  oder  gemäß  unserer  Fas- 
sungskraft offenbar  sind;  die  meditatio  forscht  immer  um 
ein  bestimmtes  Objekt  herum,  die  contemplatio  aber  ver- 
breitet sich  auf  eine  Vielzahl  oder  auch  die  Gesamtheit  ihrer 
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Objekte.  So  ist  also  die  meditatio  eine  interessierte,  scharf- 
sinnige Kraft  des  Geistes  zur  Erkundung  des  Dunklen  und 
zur  Auflösung  des  Verwickelten,  die  contemplatio  eine  leb- 
hafte Tätigkeit  der  Intelligenz,  die  sich  alles  offenbar  macht 
und  in  seiner  Aufgedecktheit  schauend  begreift;  was  dem- 
nach die  meditatio  sucht  —  die  contemplatio  besitzt  es.  Ihr 
Schauen  verfährt  indirekt,  wenn  es  den  Blick  auf  die  ge- 
schöpfliche Welt  gerichtet  hält  (per  creaturas  in  speculo), 
direkt,  wenn  es  sich  ohne  Medium  in  Gott  selbst  versenkt 
(visio  Dei),  eine  Unterscheidung,  die  in  der  deutschen  My- 
stik als  cognitio  vespertina  und  cognitio  matutina  fortlebt. 

Die  tiefgehende  Bewegung  der  Scholastik,  die  über  der 
Frage  nach  dem  Primat  des  Willens  oder  des  Intellektes 
nicht  zur  Ruhe  kam,  findet  Hugo  auf  der  Seite  der  Intellek- 
tualisten,  die  den  Verlauf  und  dies  Ziel  des  mystischen  Pro- 
zesses trotz  aller  Schätzung  des  Willensanteils  doch  im  Er- 
kenntnisleben gründen  und  sich  erfüllen  sahen.  So  sehr  das 
Gottesstreben  alle  Kräfte  des  Menschen  aufruft  und  bean- 
sprucht, um  ihn  endlich  in  der  Schauung  mit  dem  gegen- 
wärtig gewordenen  Gott  zu  vereinigen  und  die  zur  götthchen 
Form  gleichsam  umgeschaffene  Seele  zu  beseligen,  so  fällt 
der  Liebe  doch  nur  die  Rolle  zu,  als  Werkzeug  der  Erkennt- 
nis die  Starrheit  der  Seele  zu  brechen,  durch  ihr  erweichen- 
des Feuer  das  volle  Gottebenbild  herauszuklären,  damit  die 
Erkenntnis,  der  sie  bereitend  vorausgeeilt,  kein  Hindernis 
finde,  die  letzte  Stillung  und  Sättigung  zu  vollbringen  im 
,, freien,  bewundernden  Durchblick  des  Geistes  in  die  Schau- 
spiele der  Weisheit"  ^84, 

Hugos  mystische  Doktrin,  die  auf  Bernhard,  den  Lom- 
barden, Thomas  von  Aquin  u.  a.  entscheidend  eingewirkt, 
erfährt  bei  seinem  Schüler  und  Nachfolger  im  Amt  mit  der 
Fortbildung  zugleich  eine  straffere,  schulmäßiger  auf- 
bauende und  verdichtende  Formulierung,  die  mehr  noch 
als  Hugos  humanistisch  gedämpfte  Lehre  den  spekulativ 
normierten  Betrieb  der  Mystik  gefördert  hat. 

Richard  von  St.  Viktor  (f  1173) 

Ein  späterer  Theologe,  der  den  Viktorinern  viel  ver- 
dankte, hat  seine  Vorgänger  mit  dem  treffenden  Urteil  be- 
zeichnet: Bernhard  bedeutet  wie  Gregor  einen  Fortschritt 
in  der  Predigt,  Anselm  wie  Augustin  im  schlußfolgernden 
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Denken,  Hugo  wie  Dionysius  in  der  Kontemplation,  Ri- 
chard aber  hat  die  Fortschritte  aller  zusammengefaßt  ^ss. 
Der  Schotte  waltet,  stellenweise  abschreibend  ^se,  mit  dem 
Material  seines  Lehrers  als  der  gewandtere  Dialektiker  und 
Meister  der  scholastischen  Kunst  der  Distinktion.  Trotz 
seinem  abstrakten  Bedürfnis  ist  er  ein  Freund  der  bildlichen 
Einkleidung  des  Begrifflichen  und  verteidigt  diese  Vorliebe 
aller  Mystiker  mit  dem  Hinweis,  wie  sehr  das  Erkennen 
des  Geistigen  in  sinnhchen  Bildern  der  Menschennatur  ent- 
spreche. Seine  Theorie  der  Mystik  ist  vor  allem  in  den  beiden 
Schriften  Benjamin  minor  sive  de  praeparatione  animi  ad 
contemplationem  und  Benjamin  maior  sive  de  gratia  con- 
templationis  enthalten.  Sie  offenbaren  nicht  jenen  erup- 
tiven Geist  der  religiös  erfüllten  und  genötigten  Persönlich- 
keit wie  Bernhards  Predigten,  vielmehr  einen  spitzen,  schar- 
fen Verstand,  der  sich  in  der  Furcht  vor  den  Abwegen  der 
Mystik  an  die  Autorität  klammert,  vor  allem  die  der 
Schrift,  der  denn  freilich  dank  einer  phantastischen  AUe- 
gorese  in  der  Deutung  oft  Gewalt  geschieht.  Derselben 
Furcht  entspringt  auch  die  Zurückhaltung  im  Befassen  mit 
den  transzendenten  Inhalten  der  mystischen  Erfahrung 
und  die  Bescheidung  bei  der  Psychologie  des  Subjekts  und 
der  mystischen  Erkenntnistheorie. 

Hievon  handeln  die  erwähnten  Traktate,  und  sie  knüpfen 
ihre  Gedanken  an  das  Wort  Ps.  67  (68),  28:  Ihi  Benjamin 
adolescentulus  in  excessu  animi  —  siehe  der  Jüngling  Ben- 
jamin in  der  Verzückung  der  Seele  (nach  der  vom  Urtext 
abweichenden  Übersetzung  der  Septuaginta).  Die  Grund- 
begriffe sind  ungefähr  die  nämlichen  wie  bei  Hugo,  mit  der 
Beschreibung  der  seelischen  Organe  und  der  letzten  mög- 
lichen Erfahrung  des  Übersinnlichen  dringt  Richard  noch 
weiter  in  die  Tiefe. 

Jedem  vernünftigen  Wesen  ist  vom  Vater  der  Lichter 
eine  zwiefache  Kraft  gegeben:  die  Vernunft  und  die  Liebe 
(affectio)  ^87,  Die  eine  bezieht  sich  auf  die  Wahrheit,  die 
andere  auf  die  Tugend,  beide  aber  sind  auf  die  mitwirkende 
Gnade  angewiesen.  Die  Magd  der  einen  ist  die  Sinnlichkeit 
(sensualitas),  die  der  andern  die  Vorstellungskraft  (imagi- 
natio).  Anderwärts  wiederum  ist  das  Erkenntnisorgan 
durch  die  Abspaltung  der  höchsten,  aufs  Zeitliche  und 
Ewige  zugleich  gerichteten  Fähigkeit  in  den  Ternar  imagi- 
natio,  ratio,  intelligentia  zerlegt.  Die  Aufgabe  der  ersten  ist 
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die  cogitatio,  die  sinnliche  Imagination  des  Äußerlichen,  die 
der  zweiten  die  meditatio,  die  Gestaltung  des  Wahrgenom- 
menen zum  einheitlichen  Geistesbild,  die  der  dritten  die 
contemplatio,  der  Übergang  vom  Sinnlichen  zum  Über- 
sinnlichen 2^^.  Die  weiteren  Definitionen  klingen  meist  an 
den  Wortlaut  bei  Hugo  an,  so  das  cum  magna  animi  indu- 
stria  niti  der  meditatio,  der  über  volatus  und  das  mira  agili- 
tate  circumferri  der  contemplafAo.  Reichlicher  als  sein  Vor- 
bild aber  hat  Richard  den  Stufenweg  der  Seele  in  der  Kon- 
templation zergliedert.  Er  betont,  daß  in  allen  drei  Funk- 
tionen die  Mitwirkung  der  Intelligenz  im  Spiel  ist  und  daß 
diese  Intelligenz  als  Organ  für  den  Aufstieg  des  Geistes 
per  semetipsum  supra  semetipsum,  per  cognitionem  sui  ad 
cognitionem  Dei  immer  ein  und  dasselbe  ist,  ihre  Funktion 
in  der  Selbst-  und  in  der  Gotteserkenntnis,  also  nur  Quali- 
tät und  Modus  ändert.  Auf  jenen  ersten  drei  Stufen  ist  die 
Intelligenz  noch  auf  den  Spiegel  des  Geschöpflichen  ange- 
wiesen, auf  einer  vierten  erst  intelligiert  sie  sich  selbst  ohne 
Imagination  (in  ratione  secundum  rationem)  und  gelangt 
zur  innern  Anschauung  der  überweltlichen  Intellekte,  der 
Ideenwelt,  auf  der  fünften  (supra  rationem  non  praeter 
rationem)  erhebt  sie  sich  über  die  ratio  zur  Anschauung 
Gottes,  der  ihr  freilich  noch  als  ein  auf  die  Vernunft  be- 
zogenes, von  ihr  mit  irdischen  Relationen  behaftetes  Sein 
erscheint,  auf  der  sechsten  endlich  (supra  rationem  et  prae- 
ter rationem)  erreicht  sie  das  Gebiet,  das  über  aller  Vernunft 
liegt  und  als  Geheimnis  ihr  zu  widersprechen  scheint.  — 
Aus  diesen  modalen  Bestimmungen  läßt  sich  auch  eine 
Unterscheidung  der  Qualitäten  in  der  mystischen  Erkennt- 
nis treffen:  die  bloße  Erweiterung  (dilatatio)  des  Geistes, 
die  extensive  und  intensive  Steigerung  der  natürlichen  Er- 
kenntnis, die  dem  menschlichen  Bemühen  allein  gelingen 
kann,  das  Hinausdringen  (sublevatio)  über  seine  natürliche 
Kraft  und  Erkenntniswelt,  das  aus  dem  Zusammenwirken 
von  Mensch  und  Gnade  hervorgeht,  endlich  die  Ekstase 
(abalienatio)  als  Schauung  dessen,  was  der  Vernunft  ver- 
schlossen ist  —  ein  Geschenk  der  Gnade  ^^^.  Das  Gelingen 
dieses  Weges  hängt  am  sittlichen  Zustand  des  Menschen: 
,,Es  bemühe  sich  um  die  Reinheit  des  Herzens,  wer  Gott  zu 
schauen  verlangt  und  zur  Betrachtung  der  göttlichen  Dinge 
sich  aufmacht"  ^^^.  Denn  auch  die  Liebe  ist  mit  Erkenntnis- 
kraft begabt.  Ubi  amor,  ibi  oculus.  ,, Gerne  schauen  wir  an, 
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den  wir  innig  lieben."  Keiner  zweifelt,  daß  ein  Mensch,  der 
das  Unsichtbare  lieben  konnte,  sogleich  auch  zur  Erkennt- 
nis und  durch  sie  zum  Schauen  strebt,  und  je  mehr  .  .  .  der 
Affekt  der  Liebe  wächst,  um  so  mehr  erglüht  die  Sehnsucht 
nach  dem  Erkennen  ^^i. 

y)  Mystisch  gerichtete  Vertreter  des 
Platonischen  Realismus 

Die  Frühzeit  der  Scholastik  zeigt  ein  ungebärdiges  Bild 
von  Sturm  und  Drang,  das  dem  ordnenden  Versuch  des 
historischen  Urteils  hartnäckig  widersteht.  Wenn  wir  die 
Fülle  eigenständiger  Köpfe,  die  Verschiedenheit  der  seeli- 
schen und  geistigen  Reaktion  auf  die  erwachende  Welt- 
kenntnis und  die  mannigfachen  Bildungsstoffe  zumal  seit 
dem  Anheben  der  Kreuzzugsbewegung  betrachten,  so 
scheint  uns  im  Hinblick  auf  die  Geschichte  des  Denkens  die 
übliche  Abmessung  nach  Dialektikern  und  religiösen  Plato- 
nikern  ein  armseliger  Behelf,  Selbst  dort,  wo  sich  örtlich  be- 
stimmte Gruppierungen  zu  einer  Schule  —  auch  die  Schulen 
von  Chartres  und  St,  Viktor  sind  nicht  auszunehmen  —  wie 
von  selbst  ergeben,  ist  die  Gefahr  einer  Verzeichnung  des 
wirklich  Gewesenen  nicht  ausgeschlossen.  Das  schöne  Be- 
mühen des  Historikers  um  pragmatisch  verfahrende  Dar- 
stellung sieht  sich,  je  ernster  die  Aufgabe  gefaßt  wird,  um 
so  mehr  auch  von  der  Unfaßbarkeit  des  gärenden  Reich- 
tums dieser  Epoche  verspottet.  Gilt  es  vollends,  wie  es  in 
der  Mystik  der  Fall  ist,  das  Aufspüren  von  Ideen,  die  erst 
im  Zusammenhang  mit  ihrem  seelischen  Quellbereich  ein 
Urteil  darüber  gestatten,  ob  sie  nur  als  Nachbeten  einer 
Überlieferung  oder  als  ursprüngliche  Zeugung  der  Persön- 
lichkeit zu  verstehen  sind,  so  bleibt  uns  fast  nur  noch  der 
Rückzug  auf  die  stoffliche  Berichterstattung  übrig,  um  der 
Gefahr  der  Fälschung  zu  entgehen.  In  dieser  Erkenntnis 
verzeichnen  wir  aus  der  scholastischen  Frühzeit  mit  ihrer 
Kreuzung  dialektisch-wissenschaftlicher,  platonisch-reli- 
giöser und  humanistisch-vermittelnder  Richtungen  eine 
Reihe  von  Autoren,  die  mit  dem,  was  sie  hinterließen,  der 
Mystik  nahestehen,  und  verzichten  auf  das  Urteil,  ob  sie 
Mystiker  von  Geblüt  oder  aus  Konvention,  Was  sie  äußer- 
lich verbindet,  ist  der  entschiedene  Anschluß  an  die  plato- 
nisch reflektierende  Gläubigkeit. 
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1.  Der  Benediktiner  Rupert  von  Deutz  (geb.  ca.  1070, 
gest.  1135),  der  vielbelesene  Dogmatiker,  Exeget  und  Litur- 
giker,  ist  einer  jener  Männer,  die  der  platonischen  Weltbe- 
trachtung aus  persönlicher  Kongenialität  verbunden  sind. 
Die  Wärme  seines  religiösen  Gefühls  steigert  sich  kaum  je 
zu  mystischen  Ausbrüchen,  die  Stimmung  der  Ehrfurcht 
vor  allem  Seienden,  in  dem  er,  sei  es  himmlisch  oder  irdisch, 
quaedam  clarissima  sapientiae  Dei  signa  sieht,  über  deren 
Warum  und  Wie  man  nie  Gewisses  erfahren  könne,  machte 
ihn  zum  Gegner  der  aristotelisch-dialektischen  Strömung, 
aber  seine  ausgeprägt  benediktinische  Seelenverfassung 
hält  ihn  bei  aller  Fühlung  mit  der  Platonischen  Denkweise^^^ 
(und  den  griechischen  Vätern  ?)  von  der  mystischen  Neigung, 
Gott  für  die  persönliche  Erfahrung  zu  erobern,  im  Leben 
wie  in  der  Spekulation  zurück. 

Einer  der  Gegner  Ruperts,  der  extreme  Realist  und 
Widersacher  Abälards,  Wilhelm  von  Champeaux  (ca.  1070— 
1121),  ist  uns  bereits  als  Freund  Bernhards  und  Gründer 
der  Viktorinischen  Schule  begegnet  ^^^.  Er  hat  wohl  seine 
Stellung  im  Universalienstreit  gewechselt,  aber  seine 
innerste  Haltung,  soweit  sie  aus  dem  für  seinen  Namen  ge- 
sicherten Rest  von  Schriften  erkennbar,  und  schließlich 
auch  seine  Schulgründung,  machen  in  der  Geschichte  der 
Mystik  seine  Erwähnung  nötig. 

Um  vieles  bedeutender  ist  der  Benediktiner  Wilhelm 
von  St.  Thierry  (ca.  1085—1153),  der  Freund  und  Bio- 
graph des  hl.  Bernhard  ^^^.  Er  ist  Mystiker  von  Geblüt. 
Hinter  seinen  kompilierten  Erzeugnissen  ist  die  Wärme  per- 
sönlichen Einsatzes  und  das  Ringen  einer  religiösen  Energie 
nach  dem  philosophischen  Ausdruck  des  Gefühls  für  den 
einheitlichen  Urquell  von  Seele  und  Geist  zu  spüren.  Er 
berührt  sich  in  Naturell  und  Denkweise  aufs  engste  mit 
seinem  Freunde  Bernhard  und  andern  Mystikern  des  12. 
Jahrhunderts,  denen  das  intellektive  Leben  praktisch  und 
theoretisch  im  Affektiven  aufging.  ^^^  Sein  Gottesbegriff  ist 
nicht  von  der  causa  prima  beherrscht,  sondern  von  der 
Koinzidenz  des  Denkens  und  Liebens  im  göttlichenWesen^^^ 
Diese  Einheit  spiegelt  sich  in  der  mens  humana  als  dem 
Bilde  Gottes,  in  die  sich  zu  versenken  Gott  und  sich  selbst 
erkennen  heißt.  Sie  sieht  Gott  als  lumen  illuminans,  sich 
selbst  als  lumen  luminabile,  sieht  sich  als  seiend,  schaut  die 
ausstrahlende  Wahrheit  und  hört  Gott  in  sich  sprechen. 
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Wie  der  Dreifaltige  Einheit  ist,  so  auch  der  Mensch  als  mens 
rationalis^  cogitatio,  dilectio.  Da  er  formatus,  non  ipse  for- 
mator  ist,  soll  er  hinzutreten  zur  forma  formatrix,  mit  ihr  sich 
verbinden,  von  ihrer  Schöngestalt  annehmen,  indem  er  sich 
mit  dem  Gewichte  seiner  Liebe  in  sie  einsenkt  2^'. 

Das  Prinzip  aller  Bewegung  ist  die  Seele,  ist  die  Liebe. 
Vom  Schöpfer  dem  Menschen  als  die  strebende  Grund- 
macht eingesenkt,  bleibt  sie  in  ihrem  Primat  unbestritten, 
in  ihrem  Wesen  unverändert,  gleichviel  ob  ein  falsum  bo- 
num  sie  trügerisch  mißleitet  und  zum  amor  carnalis  ac  de' 
gener  macht.  Ihrem  übermächtigen  Drange  (Impetus  prae- 
valens)  schließen  sich  alle  Gegenstände  in  der  Einheit  Got- 
tes als  der  höchsten  Liebenswürdigkeit  zusammen.  Sie  ist 
der  sensus  animae,  kraft  dessen  sich  der  Mensch  in  das  ver- 
wandelt, was  er  fühlt,  und  gewinnt  in  ihrer  höchsten  Rein- 
heit die  schauende  Kraft  des  Intellekts.  Geht  die  Persön- 
lichkeit aus  ihrer  Selbstbefangenheit  heraus,  so  findet  sie 
sich  einig  mit  Gott  —  dieser  Gedanke  wird  in  Sätzen  abge- 
wandelt, die  oft  an  die  deutsche  Mystik  erinnern  ^^^. 

Gleicherweise  dem  Kreise  Bernhards  zugehörig,  Anti- 
dialektiker  wie  er,  sind  Gerhoh  von  Reichersperg,  Guido  de 
Chastel,  der  Kompilator  Alcher  von  Clairvaux  und  der  mit 
ihm  befreundete  Isaak  von  Stella  (gest.  1169),  der  die 
andern  an  Bedeutung  überragt.  Sein  innerstes  Absehen  geht 
auf  das  Deum  videre  ^99,  und  was  er  als  Weg  zu  diesem  Ziel 
anzugeben  hat,  ist  zwar  dem  Augustinus  nachgedacht,  aber 
mit  religiös  ursprüngKcher  Empfindung  dargeboten.  Die 
Seele  ist  zur  Berührung  mit  Gott  als  der  omnis  essentiae  veri- 
tas  berufen  ^oo.  Als  Gleichnis  alles  Erschaffenen  dringt  sie 
auf  dessen  Erkenntnis.  Ihre  natürlichen  Kräfte  sind,  in 
ihrem  Wesensquell  betrachtet,  das  Letzte  und  Höchste  im 
Bereich  der  Naturen  und  Wesen  ^oi.  Diesem  Grundgedan- 
ken entspricht  die  Augustinisch-mystische  Erkenntnislehre, 
deren  Irradiationstheorie  freilich  in  unvermittelter  Nach- 
barschaft mit  dem  Empirismus  der  Aristotelischen  Abstrak- 
tionslehre steht.  Der  Intellekt  ist  zur  Erkenntnis  des  ver- 
änderlichen Geistes,  die  intelligentia  zur  Erkenntnis  des  un- 
veränderlichen Gottes  bestimmt  ^02,  im  Sinne  des  Illu- 
minismus  betont  er  die  Bedeutung  des  göttUchen  Lichtes  in 
der  Erkenntnis  und  Liebe  —  ilhid  Deificum  lumen,  quod  ad 
veritatem  ülustrat,  et  ad  charitatem  inflammat^^^. 

Thomas    von    Vercelli    (auch     Th.    Gallus,     seit     ca. 
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1220—26  in  St.  Viktor,  gest.  wahrscheinlich  1226  als  Abt 
von  Vercelli)  ist  nicht  philosophisch,  aber  literargeschicht- 
lich  von  Bedeutung.  Mit  seiner  Übersetzung  und  Kommen- 
tierung der  areopagitischen  Schriften  verursachte  er  ein 
Aufleben  der  neuplatonischen  Richtung  in  der  Mystik  und 
Schriftauslegung.  Besonders  in  seiner  Kommentierung  des 
Hohenliedes,  ,,quod  est  summa  totius  theologiae  mystica&\ 
geht  der  viktorinische  Augustinismus  eine  Verbindung  mit 
dem  dionysischen  Element  ein,  die  sich  in  der  Spekulation 
der  nächsten  Jahrhunderte  behauptet,  vor  allem  bei  Bona- 
ventura, später  bei  Eckhart,  Tauler  und  Nikolaus  Gusanus. 
Als  Exeget  gewann  er  starken  Einfluß  auf  das  einseitig  neu- 
platonische Verständnis  der  biblischen  Schriften  in  der  fol- 
genden Zeit  ^°'*. 

(J)DiePantheistenAmalrich   und   David 

Monismus  und  Pantheismus  sind  das  ganze  Mittelalter 
hindurch,  bald  mehr  bald  weniger  öffentlich,  wirksam.  Es 
ist  schwer  zu  sagen,  ob  hier  ein  menschlicher  Grundtrieb 
nach  philosophischen  Ideen  als  seinem  Werkzeug  greift  oder 
umgekehrt  diese  in  den  Menschen,  auf  die  sie  stoßen,  das 
All-Eins-Erlebnis  erst  entzünden.  Die  philosophische  Über- 
lieferung bot  den  monistischen  Neigungen  eine  doppelte 
Handhabe  zur  gedanklichen  Rechtfertigung.  Die  eine  war 
der  Begriff  des  Seins,  das  allein  und  alles  ist,  die  andere  der 
Begriff  der  Idee,  die  aus  ihrer  ursprünglichen  Platonischen 
Mittelstellung  zwischen  Gott  und  Welt  in  den  Bereich  des 
göttlich  Unerschaffenen  verschoben  und  als  schöpferische 
Kraft  angesehen  wird.  So  wird  die  Idee  als  Substrat  des 
Kreatürlichen  mit  Gott  selbst  identisch,  und  die  Folge  für 
die  Erkenntnislehre  ist  die  Gleichsetzung  unseres  Bewußt- 
seins und  seiner  Inhalte  mit  dem  Bewußtsein  und  den  Ge- 
danken Gottes,  die  Folge  für  das  sittliche  Gebiet  die  Ver- 
nichtung aller  gesetzhaften  Maßstäbe  und  aller  Werturteile 
schlechthin.  Der  Satz  vom  Deus  esse  jormale  omnium^  von 
manchem  Denker  des  Mittelalters  ohne  Ahnung  seiner  letz- 
ten Konsequenzen  mitgeführt,  hat  sich  in  einzelnen  mysti- 
schen Naturen  verhängnisvoll  ausgewirkt  und  als  popu- 
läres Schlagwort  eine  sittliche  Verheerung  angerichtet,  die 
den  blutigen  Verfolgungskampf  der  Kirche  als  einen  Kampf 
um  die  Erhaltung  der  gesellschaftlichen  Fundamente  be- 
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greifen  läßt.  Unter  seinen  Opfern  überragt  der  Pariser 
Magister  Amalrich  von  Bena  (gest.  1207).  Die  wenigen 
Sätze,  die  ihm  —  seine  Werke  sind,  wie  alle  häretischen, 
vernichtet  worden  —  die  scholastische  Polemik  und  die 
Ketzergeschichte  in  den  Mund  legt,  sagen  philosophisch 
nichts  Neues.  Mit  offenkundiger  Anlehnung  an  Skottus 
Eriugena  sieht  Amalrich  in  den  Ideen  ein  schöpferisches 
Prinzip  und  wagt  mit  Berufung  auf  die  Väterlehre  das  Wort: 
idem  sunt  quod  Deus.  Sind  sie  nun  aber  die  Wesenheit  der 
Dinge,  so  ist  Gott  die  Wesenheit  der  Geschöpfe:  Creatorem 
et  creaturam  idem  esse.  Der  Mangel  an  Berichten  versagt  uns 
den  klaren  Aufschluß  über  die  kosmologischen  Gedanken 
des  Häretikers.  Es  bleibt  ungewiß,  ob  und  wie  er  den  Ge- 
danken, daß  es  in  Gott  keine  Bewegung  gebe  (motum  Deo 
dare  non  possum)  mit  der  Vorstellung  des  emanierend  und 
remanierend  bewegten,  versteht  sich  in  Gott  beschlossenen 
Weltprozesses  in  Einklang  brachte.  Gott  und  Endlichkeit 
sind  von  dem  höheren  und  weiteren  Begriff  des  intelli- 
giblen,  absoluten  Seins  umfaßt:  ens  unum  transcendens  in 
re,  quod  nee  est  Deu^,  nee  creatura^  nee  aeternum,  nee  tem- 
porale. Die  Ethik  ist  vom  Begriff  einer  Liebe  beherrscht, 
die  den  Erleuchteten  für  unsündlich  erklärt  und  allem  Ge- 
setzhaften den  Abschied  gibt. 

Im  wesentlichen,  scheint  es,  lief  die  Lehre  des  Schülers, 
des  David  von  Dinant,  auf  dieselben  pantheistischen 
Grundbegriffe  hinaus.  Für  ihn  war,  nach  dem  späteren  Zeug- 
nis Alberts  des  Großen,  Gott  die  erste  Materie  des  körper- 
lichen und  geistigen  Kosmos. 

Diese  Ideen,  die  sich  mit  den  libertinistischen  Neigungen 
vieler  häretischen  Sekten  und  Konventikel  verbanden,  fan- 
den in  der  schwärmerischen  Erregung,  die  vom  Evangelium 
aeternum  des  Joachim  von  Fiore  ausgegangen  war,  gebahnte 
Wege. 


b)   DAS  MYSTISCHE    ELEMENT    IN    DER    HOCH- 
SCHOLASTIK 

I.  MYSTIK  UND  SCHOLASTIK 

Mit  dem  Beginn  des  13.  Jahrhunderts  vollzieht  sich  auf 
der  Bühne  des  abendländischen  Geisteslebens  ein  wechsel- 
volles Schauspiel.  Altes  hat  mit  Neuem  zu  ringen,  dem 
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Neuen  aber  ist  der  Sieg  erschwert,  weil  es  den  Geist  der  Ent- 
zweiung in  sich  trägt.  Die  Gruppen  der  älteren  Denkweise 
bleiben,  summarisch  gesprochen,  dem  Erbe  Augustins  zuge- 
tan, die  Gruppen  der  neueren  schließen  sich  enger  und  enger 
an  Aristoteles,  die  einen  aber  verstehen  und  lehren  ihn 
christlich,  die  andern  mit  Averroes  arabisch-neuplatonisch. 
Schon  im  abgelaufenen  Säkulum  hatte  die  peripatetische 
Literatur  soviel  an  Boden  gewonnen,  als  die  Augustinische 
Denkweise  verloren,  war  die  scholastische  Methode  bei 
Abälard,  dessen  Vorbild  freiHch  schon  um  1100  sich  findet^^^, 
zu  voller  Geltung  gekommen;  jetzt,  da  zur  Logik  des  Stagi- 
riten  hinzu  auch  seine  Metaphysik,  seine  naturwissen- 
schaftlichen und  naturphilosophischen  Bücher  bekannt  ge- 
worden und  aus  der  arabischen  Verschalung  allmählich  her- 
ausgelöst in  ihrer  ursprünglichen  Form  sich  zu  erkennen 
geben,  erfaßt  ein  epidemischer  Eifer,  an  dem  ein  Zug  zur 
Empirie  nicht  zu  verkennen,  dieses  neue  Schrifttum  und 
betreibt  mit  jugendlicher  Kraft  das  vielfach  gehemmte 
Werk  des  Ausgleichs  zwischen  den  wesentlichen  Positionen 
der  lehrenden  Kirche  und  der  Philosophie  des  Aristoteles. 
Als  Parteien  des  Dramas  treten  sich  bald  der  Weltklerus  und 
die  Bettelorden  entgegen,  bald  aber  bieten  sich  diese  unter 
sich,  Franziskaner  und  Dominikaner,  in  leidenschaftlicher 
Rivalität  die  Stirn,  und  der  Kampfplatz  sind  —  Paris  vor- 
an —  die  neuerblühten  Universitäten.  Der  Verlauf  des 
Schauspiels  bedeutete  das  Aufkommen  der  Hochscholastik 
und  mit  ihm  den  vollen  Sieg  des  christlich  gewendeten,  aus 
der  Umarmung  des  Averroes  losgerungenen  Aristotelismus. 
Die  Kirche,  als  Hüterin  ihres  festen  geistigen  Besitzes  von 
wachsamer  Skepsis  gegen  jede  Neuerung  erfüllt,  hat  den 
umstrittenen  Lehr-  und  Lernstoff  erst  nach  wiederholten 
Verboten  gewähren  lassen  und  damit  neuen  Formen  der 
Glaubenswissenschaft  Raum  verstattet.  Sie  hatte  die  Er- 
weiterung ihres  geistigen  Gebiets  und  zugleich  die  Ab- 
steckung und  Verteidigung  der  neuen  Grenzen  vor  allem 
der  an  Umfang  und  Tiefe  erstaunlichen  Leistung  der  beiden 
Häupter  der  Scholastik,  des  Albertus  Magnus  und  Thomas 
von  Aquin,  zu  danken. 

Die  große  Bewegung,  die  fast  ein  Jahrhundert  lang  die 
Geister  beschäftigt,  in  Schulen  bindet,  in  Parteien  zerklüf- 
tet, führte  nach  dem  Ausspruch  eines  Beteiligten  in  drei 
wesentlichen  Punkten  von  der  Überlieferung  Augustins  ab : 
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in  der  Lehre  von  den  ewigen  Wahrheitsnormen  und  dem  un- 
veränderlichen Lichte,  von  den  Vermögen  der  Seele  und 
von  den  Samengründen  der  Dinge.  Rolle  und  Schicksal  der 
Mystik,  deren  Geschichte  allein  hier  in  Rede  steht,  hängen 
mit  den  beiden  ersten  zusammen:  es  wird  zu  zeigen  sein,  ob 
und  wie  die  gegensätzlichen  Richtungen  das  mystische  Ele- 
ment bestehen  ließen.  Mit  anderen  Worten:  im  Austrag 
eines  tiefliegenden  Gegensatzes  entblößt  sich  die  polare 
Spannung  zwischen  den  geistig-seelischen  Verhaltensweisen, 
die  man  unter  den  Begriffen  der  Scholastik  und  Mystik  zu 
bezeichnen  pflegt. 

Sie  besagen  Tieferes  als  nur  eine  geschichtliche  Erschei- 
nung, sie  deuten  auf  Antinomien  im  Wesen  des  Mensch- 
lichen, auf  den  in  seiner  dauernden  Unlösbarkeit  frucht- 
baren Widerstreit  des  Geistigen  und  Seelischen,  des  Ratio- 
nalen und  Affektiven,  des  Logischen  und  Alogischen,  des 
Objektiven  und  Subjektiven,  des  Realen  und  Idealen,  des 
Sozialen  und  Individuellen,  ein  Widerstreit,  der  eben  dort 
am  tiefsten  bewegt,  wo  es  den  Kampf  um  die  letzten  Bürg- 
schaften der  Erkenntnis  und  Beseligung  gilt.  Die  Kirche 
hatte  es  mit  dem  Ganzen  des  Menschen,  seiner  Kräfte  und 
Werke  zu  tun,  und  so  ist  auch  die  Entfaltung  und  Be- 
wegung seiner  Antinomien  ein  Gegenstand  ihrer  erzieheri- 
schen Mission  und  ein  Motiv  ihrer  geschichtlichen  Ent- 
wicklung geworden.  Nimmt  man  eben  diese  zur  stofflichen 
Grundlage  psychologischer  Betrachtung,  so  ergeben  sich 
Einsichten,  die  umgekehrt  wiederum  zur  Klärung  jener  ge- 
schichtlichen Erscheinungen  dienen  können. 

Wenn  die  Bezeichnungen  Mystik  und  Scholastik  der  er- 
wähnten polaren  Gegebenheit  des  Menschhchen  entspre- 
chen, so  sind  sie  beide  —  widerstrebend,  sich  suchend  und 
abstoßend,  verfeindet  und  aufeinander  angewiesen,  in  der 
freundlich-feindlichen  Spannung  ein  Leben  zeugend,  das 
auf  keines  der  Elemente  verzichten  kann  —  bereits  in  Au- 
gustins  Persönlichkeit  und  Werk  gegeben.  Keimhaft  befaßt 
er  alles  schon  in  sich,  was  die  mittelalterliche  Nachwelt  aus- 
gezeitigt. Langsam  aber  sicher  läßt  er  seinen  Lauf,  der  neu- 
platonisch begonnen,  in  die  Gestaltung  einer  Kirche  mün- 
den, in  der  das  Christliche  zum  wenigsten  die  gleiche  Gel- 
tung hatte.  Damit  vollbringt  er  eine  Tat  von  ungeheurem 
Wert:  er  verhütet  die  Auflösung  der  Religion  in  Theognosie, 
er  rettet  ihr  den  Dualismus  von  Gott  und  Welt,  die  Freiheit 
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und  Verantwortlichkeit  des  menschlichen  Tuns,  die  selb- 
ständige Hoheit  des  ethischen  Prinzips  und,  was  das  größte 
war,  Begriff  und  Sache  des  Glaubens  und  Geheimnisses.  So 
blieb  das  Christentum,  statt  Gnosis  zu  werden,  Religion, 
Angelegenheit  der  menschlichen  Gesamtnatur  in  ihrer  Ab- 
hängigkeit vom  freien,  im  Bereich  der  souveränen  Über- 
natur waltenden  Gott.  Indem  er  der  Erkenntnis  in  der 
Schauung  des  angebornen  Gotthaften,  dem  Willen  in  der 
Kraft  zur  Liebeseinigung  das  Tor  der  Mystik  offen  hält, 
baut  er  doch  den  Begriff  einer  Kirche  aus,  der  alle  philo- 
sophische Bemühung  zum  Wahrheitsbeweis  ihres  Lehrguts 
zu  dienen  hat,  und  legt  damit  das  Fundament  der  Scho- 
lastik. Intellekt  und  Wille,  Intuition  und  Denken,  den  reli- 
giösen Affekt  der  jides  und  den  Logos  ihrer  demonstratio, 
die  Ansprüche  des  Ichs  und  die  Forderungen  der  Gesell- 
schaft hat  er  endlich  auf  ein  Gleichgewicht  gebracht,  das 
später  in  dem  Auf  und  Ab  der  Schalen  nur  das  wechselnde 
Bedürfnis  der  Menschen  und  Zeiten  verriet,  auf  den  Inhalt 
der  einen  oder  andern  den  Nachdruck  zu  legen.  Noch  im  an- 
dachtsvollen Denken  des  Anselm  von  Canterbury,  den  man 
zu  Unrecht  den  Beginner  der  Scholastik  nennt,  wofern  das 
Wort  ein  Abhandensein  der  Mystik  bezeichnen  soll,  ruht 
die  Wage  mit  gleichen  Gewichten.  Danach  aber,  der  alten 
Erfahrung  gemäß,  daß  alles  sich  endlich  seiner  Besonderheit 
entsinnt  und  dann  nach  seinem  Eigengesetz  sich  fortbildend 
dem  Ursprung  entwächst,  hebt  das  Schauspiel  der  Störung, 
der  Entfremdung  und  des  Kampfes  an.  Die  ratio  wird  im 
Dienste  der  jides  selbstherrlich  und  macht  die  Methode,  die 
doch  nur  Mittel  sein  sollte,  zum  Zweck  ihrer  selbst.  Indessen 
ist  diese  Entwicklung  bis  zur  Hochblüte  der  Scholastik 
kaum  je  zu  ihrem  reinen  Ende  gekommen.  Bei  den  Meistern 
der  Dialektik  von  Abälard  bis  Duns  Skotus  erscheint  zwar 
das  Begrifflich-Theologische  der  rationalen  Darlegung 
unterstellt,  das  eigentlich  Religiöse  aber  jenseits  aller  dia- 
lektischen Faßbarkeit  als  eine  Sphäre  übervernünftiger 
Quellen  und  Werte,  ja  man  kann  zweifeln,  ob  diese  Art 
,, Scholastik",  bei  der  das  religiöse  Element  scheu  im  Ver- 
steck bleibt,  an  rationalistischem  Auftreten  nicht  von  der 
„Mystik"  übertroffen  wird,  die  das  keusch  Verborgene  bloß- 
legt und  im  grellen  Lichte  des  Begrifflichen  verhandelt.  Wer 
von  areopagitisch  gerichteten  Autoren  oder  von  der  Schul- 
mystik der  Viktoriner  zur  Lesung  des  hl.  Thomas  übergeht, 
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verspürt  beim  Aristoteliker  mit  seiner  gesunden  Scheidung 
des  Menschlichen  und  Göttlichen,  mit  seiner  ehrerbietigen 
Isolierung  des  Geheimnisses,  seiner  sanft  entschiedenen  Ab- 
wehr aller  Gefahren  eines  Dammbruchs  zwischen  Kreatur 
und  Schöpfer  unleugbar  den  tiefer  religiösen  Eindruck.  Be- 
denkt man  umgekehrt,  daß  die  Mystik  immer  dann,  wenn 
sie  zur  Theorie  und  Darlegung  wird,  auf  das  begriffliche 
Rüstzeug  der  scholastischen  Spekulation  angewiesen  ist, 
daß  letztlich  der  Zentralgedanke  der  Scholastik  vom  motus 
rationalis  creaturae  ad  Deum  ^°^  auch  der  ihrige  ist,  daß 
vollends  der  Sammelname  Scholastik  eine  verwickelte, 
nichts  weniger  als  einheitlich  geschlossene  Geistesbewegung 
deckt  ^°',  so  fallen  manche  von  den  Gründen  der  herkömm- 
lichen Scheidung  dahin.  Unsere  abstrahierten  Typen  des 
Scholastikers  und  Mystikers  treten  historisch  kaum  je  auf, 
dennoch  bleibt  das  Gefühl  dafür  bestehen,  daß  das  tat- 
sächliche Schauspiel  von  Bewegung  und  Gegenbewegung 
auf  widerstreitende  Strebungen  zurückzuführen  ist. 

Sie  sind  wahrhaftig  nicht  zu  leugnen.  Schon  der  Kampf 
zwischen  Abälard  und  Bernhard,  danach  der  leidenschaft- 
liche Widerspruch  der  franziskanischen  Spiritualen  gegen 
die  ,, Pariser  Weisheit"  hatte  eine  religiöse  Gefahr  des 
scholastischen  Betriebs  aufgedeckt.  Sie  lag  in  der  Verwis- 
senschaftlichung der  Religion,  in  der  Verkennung  der  seeli- 
schen Erkenntnisquellen,  Intuition  und  Affekt,  in  der  Indif- 
ferenz gegen  das  Herz  und  das  christliche  Ethos.  Zur  Ver- 
hütung oder  auch  zum  Kampfe  gegen  Mangel  und  Ver- 
irrung  solcher  Art  trat  der  Anspruch  des  Innern  und  der  Ge- 
folgschaft Jesu,  der  die  Kinder  und  Armen  im  Geiste  selig 
gepriesen,  auf  den  Plan.  Soweit  diese  Richtung  nicht  jeg- 
liche Spekulation  verfemte,  verband  sie,  wie  in  der  altern 
Franziskanerschule,  ihre  Devotion  mit  den  Grundgedanken 
der  Augustinischen  Psychologie  und  Erkenntnislehre,  die 
als  philosophischer  Ausdruck  des  innerlichen  Gottbesitzes 
gelten  konnten.  Sie  beließen  der  alogischen  Erkenntnis- 
weise  in  der  Selbstbefaßtheit  des  kontemplierenden  Indi- 
viduums ihre  Geltung  und  behaupteten  ihr  mystisches  An- 
recht im  zähen  Widerspruch  gegen  den  Aristotelisch  gerich- 
teten Ausgleich  zwischen  den  objektiven  und  subjektiven 
Komponenten  der  Erkenntnis  bei  Thomas  von  Aquin  ^°^. 
Gefühl  und  innere  Wahrnehmung  —  Spätere,  wie  Seuse 
oder  Rudolf  von  Bibrach  sprechen  von  , »empfundener  Er- 
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kenntnis"  —  sahen  sich  beirrt  und  bedroht  im  Besitz  der 
tiefsten  und  lautersten  Quelle  der  Gewißheit.  Die  offene 
Gegnerschaft  kam  nie  zur  Ruhe,  um  so  weniger,  je  mehr  die 
Scholastik  in  ihrem  Fortgang  zum  Verfall  die  Methode  nicht 
mehr  um  des  religiösen  Inhalts  willen  betrieb. 

Erstarkte  die  Mystik  am  scholastischen  Extrem,  so  die 
Scholastik  am  Extrem  der  Mystik.  Der  Rückzug  auf  den 
innern  Menschen,  in  dem  Augustin  die  Wahrheit  wohnen 
ließ,  schlug  ohne  die  Bindung  an  Objektives  zum  Verderben 
aus.  Anarchische  Schwärmereien,  Anfänge  der  sozialen, 
geistigen  und  religiösen  Auflösung  in  Frankreich  und  im 
deutschen  Westen  hatten  darüber  belehrt,  was  man  als  die 
letzte  Auswirkung  der  sublimen  mystischen  Axiome  dort 
zu  fürchten  habe,  wo  sie  aus  einem  Gebet  der  philosophi- 
schen Devotion  zum  Schlagwort  der  Gasse  w^erden.  Was  der 
wilde  Troß  des  ,, populären  Pantheismus"  an  program- 
matischen Sätzen  im  Munde  führte,  ist  durchweg  in  der 
Reihe  der  219  an  der  Pariser  Hochschule  verbreiteten  ,, Irr- 
tümer" enthalten,  die  1276  von  Johann  XXI.  verurteilt 
wurden.  Sie  waren  aus  mannigfachen  Quellen  geflossen,  zu 
ihrem  größten  Teil  aber  der  Ausdruck  eines  Subjektivismus, 
der  mit  dem  Hebel  der  Mystik  den  Gesamtgeist  aus  den 
Angeln  gehoben,  der  Ausdruck  einer  verstiegenen  Inner- 
lichkeit, der  ihre  Theologie  des  Herzens  zur  Theologie  des 
Lasters  gew^orden,  der  Ausdruck  eines  Chaos,  das  ungewollt 
dem  Intellektualismus  der  ,, Scholastik"  das  Zeugnis  gab, 
daß  er  die  Macht  der  Ordnung,  der  religiösen,  der  geistigen 
und  sozialen  Bewahrung  sei. 

Das  Hüteramt  der  Kirche  erwies  sich  segensreich.  Die 
mittlere  Linie  ihrer  Norm  rief  die  Ausläufer  von  rechts  und 
links  auf  den  gesunden  Weg  zurück.  Hier  gab  es  eine  Scho- 
lastik, deren  Philosopheme  sich  mit  der  vitalen  Frömmig- 
keit und  den  Gott  und  Welt  überwölbenden  Sätzen  durch- 
drangen, gab  es  eine  Mystik,  die,  um  Lehre  und  Weisung 
sein  zu  können,  die  Erkenntnismittel  und  Aussageformen 
der  Scholastik  gebrauchte.  In  der  verschiedenen,  oft  gegen- 
sätzlichen Artung  der  Menschen  lagen  die  Ansätze  und  Ent- 
wicklungsziele widerstreitender  Lager,  und  die  Geschichte 
ließ  sie  auch  Ereignis  werden,  aber  die  Pragmatik  des  Ge- 
samtverlaufs hat  die  selbstherrliche  Entfaltung  der  einen 
wie  der  andern  Seite  nach  dem  Auftreten  ihrer  Exzesse 
wechselweise  immer  wieder  eingedämmt  und   Kopf  und 
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Herz  zur  Erkenntnis  ihres  Füreinander  aufgerufen.  So 
harrt  denn  ein  geschichtliches  Schauspiel  innerlich  notwen- 
diger Gegnerschaft  unserer. Betrachtung. 


2.  ARABISCHE  UND  JUDISCHE  PHILOSOPHIE  IN  IHREM 
ÜBERGANG  AUF  DIE  LATEINISCHE  SPEKULATION 

Während  das  christliche  Abendland  um  seine  politische 
Ordnung  und  den  Ausgleich  seiner  religiösen  Welt  mit  der 
antiken  Bildung  bemüht  war,  kreuzte  der  Islam  seine  Kreise 
erregend,  verwirrend  und  befruchtend.  Dem  blutigen  Zu- 
sammenstoß auf  der  iberischen  Halbinsel  folgte  in  den  an- 
dern Ländern  ein  Zufluß  kultureller  Art  von  gleicher  Wir- 
kung. Für  die  philosophische  Entwicklung  war  bedeutsam 
die  Einfuhr  der  noch  unbekannten  Schriften  des  Aristoteles, 
seiner  Metaphysik  und  der  Bücher  naturwissenschaftlichen 
und  naturphilosophischen  Inhalts.  Sie  hatten  auf  ihrem 
großen  Umweg  unter  den  Händen  der  syrischen,  persischen 
und  arabischen  Übersetzer  und  Erklärer  ihre  lautere  Ur- 
form eingebüßt  und  waren  mit  neuplatonischer  Denkweise 
durchsetzt  worden.  So  erklärt  sich  der  mystische  Einschlag 
im  Aristotelismus  der  Araber,  der  psychologisch  vielleicht 
aus  dem  kosmischen  Drang  der  Rasse  und  als  Reaktion 
gegen  die  starre,  dürre  Theologie  des  Koran  zu  verstehen  ist, 
und  war  diese  Epoche  ihrer  Geistesgeschichte  für  sie  selbst 
nur  eine  Episode,  so  ist  ihre  Fortwirkung  im  übrigen  Abend- 
land ein  Ereignis  von  tiefer,  dauernder  Bedeutung.  Die  Ge- 
schichte der  spekulativen  Mystik  im  lateinischen  und  deut- 
schen Gebiet  ist  ohne  jenen  Einfluß  nicht  zu  verstehen. 
Fortan  ist  Aristoteles  der  Rivale  Augustins,  und  im  Kampfe 
um  den  Gewinn  seiner  unvermischten  Meinung,  der  die 
Scholastik  aufs  tiefste  bewegt,  stehen  auch  Begriffe,  Gedan- 
ken und  Deutungen  in  Frage,  die  ihrer  Herkunft  oder  doch 
ihrer  Wirkung  nach  die  Mystik  betreffen.  Nur  den  Maßen 
unserer  Aufgabe  entsprechend  sei  hier  das  Nötigste  an 
Namen  und  Ideen  mitgeteilt  ^^^. 

Nachdem  schon  der  platonisierende  Aristoteliker  Al- 
Kindi  (gest.  870)  eine  lateinische  Übersetzung  erfahren 
hatte,  ist  Alfarabi  (gest.  950)  den  arabischen  und 
christlichen  Aristotelikern  der  folgenden  Jahrhunderte  ein 
starker  Anreger  geworden.  In  seiner  Lebensführung  ein 
Weiser  und  Anhänger  der  Mystikersekte  der  Sufi,  wurzelt 
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er  als  Denker  völlig  im  neuplatonisch  verstandenen  Stagi- 
riten.  Der  mystische  Gehalt  seiner  Schriften  führt  über 
Plotin  und  Proklos  kaum  hinaus,  folgenreich  aber  ist  seine 
Auffassung  vom  intellectus  agens  und  possihilis  geworden. 
Wohl  spricht  er  der  individuellen  Seele  einen  besondern 
passiven,  für  die  Erkenntnisformen  empfänglichen  Ver- 
stand zu,  den  tätigen  Verstand  indes,  der  die  ruhende  Mög- 
lichkeit aus  dem  passiven  hervor  in  die  Wirklichkeit  setzt 
und  also  die  Erkenntnis  erst  zustande  bringt,  dieser  intel- 
lectus agens  haftet  nicht  am  Individuum,  er  ist  die  eine, 
auf  alle  gemeinsam  wirkende  himmlische  Intelligenz,  die- 
selbe, die  auch  die  Dinge  zu  dem  macht,  was  sie  sind,  d.  h. 
ihre  Formen  verursacht.  So  löst  sich  denn  die  menschliche 
Erkenntnis  in  dem  einen  großen  Erkenntnisprozeß  auf,  in 
dem  der  göttliche  Verstand  sich  selber  denkt.  Diese  Idee, 
die  auf  alle  folgenden  Araber  einwirkt,  hat  als  strittige  An- 
gelegenheit die  Scholastik  und  Mystik  beschäftigt  und  bei 
Eckhart  das  Gewand  eines  paradoxen  Tiefsinns  angelegt. 
Avicenna  (gest.  980),  der  jüngere  Zeitgenosse  Alfarabis, 
scharf  im  Denken,  leidenschaftlich  in  Gebet  und  Aus- 
schweifung, hat  manchen  neuplatonischen  Satz  preisge- 
geben, ohne  seine  mystischen  Gedankengänge  dem  von  ihm 
reiner  verstandenen  Aristoteles  preiszugeben.  Mit  seiner 
Lehre  von  der  Ewigkeit  der  Materie,  die  notwendig  aus  der 
Ewigkeit  der  Form  zu  folgern  ist,  da  eben  die  eine  nicht 
ohne  die  andere  sein  kann,  hat  er  manchen  Scholastiker  ins 
Gedränge  gebracht  und  die  natürliche  Neigung  der  Mystik 
zu  dieser  Auffassung  der  Dinge  wie  ihre  Gedankengänge 
(Meister  Eckhart)  selbst  bestimmt.  Das  gleiche  gilt  von 
seiner  Lehre,  daß  die  Welt  ein  notwendiges  Erzeugnis  der 
göttlichen  Selbsterkenntnis,  daß  Gott  die  Welt  nur  ihrem 
notwendigen,  bleibenden,  allgemeinen  Wesen  nach  erkennt, 
nicht  in  ihren  individuellen  Existenzen,  die  von  der  Provi- 
denz  nur  mittels  der  allgemeinen  Gesetze  gehegt  sind.  Die 
Psychologie,  die  wiederum  von  der  Idee  des  einen,  obschwe- 
benden  intellectus  agens  beherrscht  ist,  läßt  mystischen  Ge- 
danken Raum,  die  außer  ihrer  organischen  Bedingtheit  vom 
System  auch  im  persönlichen  Bedürfnis  des  Denkers  wur- 
zeln. Dank  ihrer  Mittelstellung  zwischen  der  sinnlichen  und 
übersinnlichen  Welt  ist  die  Seele  befähigt,  in  der  Korre- 
spondenz von  intellectus  agens  und  possibilis  und  durch  die 
Abstraktion  von  allen  bildmäßigen  Medien  übersinnliche 
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Erkenntnisse  intuitiv  zu  erfahren  ^i".  Diese  Art  Erleuch- 
tung, die  das  selige  Leben  nach  dem  Tode  ausmacht,  ist  im 
irdischen  schon  möglich  und  wird  zur  Quelle  ungewöhn- 
licher Kräfte  in  der  Prophetie  und  Heilmacht  über  Kranke. 

Der  Asketismus  der  Sufi-Mystik  erscheint  zuweilen  in 
Fühlung  mit  der  philosophischen  Spekulation.  In  diesem 
Zeichen  hat  auch  AI  Gazzali  (Algazel,  1059—1111)  be- 
gonnen, um  alsbald  schon  den  Philosophen  insgesamt  Fehde 
anzusagen.  Auf  seinen  Makäcid,  eine  Darstellung  der  Denk- 
weise Alfarabis  und  Avicennas,  die  als  Logica  et  philo- 
sophia  Algazelis  Arabis  ein  Lehrbuch  des  Mittelalters  ge- 
worden, ließ  er  eine  widerlegende  Kampfschrift  folgen,  die 
an  die  Stelle  der  ad  absurdum  geführten  Philosophie  die 
mystische  Erkenntnisweise  der  in  sufistischen  Übungen  der 
Vollkommenheit  zu  gewinnenden  Intuition  der  Wahrheit 
und  der  überirdischen  Existenzen  setzt.  Die  jüngste  For- 
schung hat  den  mächtigen  Einfluß  AI  Gazzalis  auf  Thomas 
von  Aquin  und  Dantes  Commedia  aufgedeckt. 

Avempace  (gest.  1138),  mit  dessen  Schrift  De  con- 
tinuatione  intellectus  cum  homine  sich  später  Albertus 
Magnus  und  Thomas  von  Aquin  auseinandersetzen,  und 
Abu  Bekr  (IbnTophail,  gest.  1185)  bemühen  sich  in  ver- 
wandten Gedankengängen  und  literarischen  Formen(philos. 
Roman)  um  die  Erkenntnis  der  Kraft,  durch  welche  der 
Mensch  auf  den  Stufen  der  Askese  und  Abstraktion  Gott 
und  mit  ihm  die  Idealität  der  Welt  erfaßt.  Gedanklich 
reicher  und  von  tieferer  Wirkung  auf  die  christliche  Speku- 
lation ist  der  „Kommentator"  Averroes  (1126—1198). 
Obgleich  er  gegenüber  dem  Mystizismus  des  AI  Gazzali  die 
Überlegenheit,  ja  Absolutheit  der  Philosophie  verteidigt, 
die  nur  um  der  anschauungsbedürftigen  Menge  willen  die 
Religion  als  sinnenhafte  Einkleidung  der  Wahrheit  gelten 
lasse,  hat  er  mit  seiner  Lehre  von  der  Universalintelligenz 
der  Menschheit  den  Vertretern  der  mystischen  Erkenntnis- 
lehre im  14.  Jahrhundert  die  Bahn  bereiten  helfen. 

Die  arabisch-neuplatonische  Peripatetik  hat  auch  in  der 
Judenschaft  des  Ostens  und  Westens  Bekenner  gefunden, 
unter  den  Talmudisten  wie  bei  den  Theosophen  der  Kab- 
balah.  Was  sie  von  den  islamischen  Denkern  unterscheidet, 
ist  ein  immer  noch  merklicher  Zusammenhang  mit  ihrer 
religiösen  und  theologischen  Tradition.  Breiten  Einfluß  auf 
die    Scholastik    hat    besonders    Avicebron    (Avencebrol, 

9  Bemhart,  Mystik.  129 


VII.  DIE  MYSTIKER  DER  SCHOLASTIK 

ca.  1020—1070)  mit  seiner  „Lebensquelle"  (Föns  vitae)  ge- 
wonnen, ein  Buch,  das  die  mystische  Richtung  der  jungen 
franziskanischen  Theologie  mitbestimmte,  nach  ihm  Mai- 
monides  (1135  —  1204)  mit  seinem  ,, Führer  der  Irren- 
den". Sie  vertraten  wie  ihre  Vorläufer  einen  Monopsychis- 
mus,  der  die  menschliche  Individualität  und  Persönlichkeit 
in  Frage  stellte  und  die  verwandten  Tendenzen  der  pan- 
theistischen  Mystik  mit  begrifflichen  Gerüsten  stützte. 

Das  Aufleben  des  Aristotelismus  in  der  arabischen  Welt 
übertrug  sich  als  starke  Bewegung  auf  die  philosophische 
Schriftstellerei  der  lateinisch-germanischen  Welt.  Als  ihr 
Vermittler  hat  vor  allem  Gundissalin  zu  gelten,  der  zusam- 
men mit  Johannes  Hispanus  im  Auftrag  des  Erzbischofs 
Raimund  von  Toledo  (1126—1151)  Werke  des  Aristoteles, 
Avicenna,  Algazel,  Alfarabi  und  auch  den  Föns  vitae 
des  Avencebrol  aus  dem  Arabischen  ins  Lateinische 
übertrug.  Von  diesen  Autoren  stark  beeinflußt  und  wie 
sie  auch  mit  den  mystischen  Elementen  in  der  neuplato- 
nischen Auslegung  des  Aristoteles  vertraut  zeigt  sich  der 
Archidiakon  von  Segovia  auch  in  seinem  eigenen,  der 
theologischen  Kosmogonie  und  der  Seelenlehre  gewidmeten 
Schaffen.  Er  ist  häufig  Kompilator  ^^^  und  auch  für  die  Ge- 
schichte der  Mystik  nur  als  Überlieferer  zu  schätzen,  dessen 
persönliche  Neigung  zur  Mystik  von  der  Färbung  seiner 
arabischen  Umwelt  nicht  freigeblieben.  Von  enzyklopädi- 
schen Interessen  beherrscht  und  auf  eine  von  den  Sätzen 
des  Glaubens  unabhängige  Bemühung  der  Vernunft  um  die 
Erkenntnis  der  letzten  Dinge  bedacht,  läßt  er  doch  wieder- 
um, am  tiefsten  vom  Rätsel  der  Seele  bewegt,  mit  dem 
Hang  zur  Kontemplation  auch  die  stark  religiöse  Hoffnung 
auf  das  künftige  Einmünden  alles  Geschaffenen  in  seinen 
Urgrund  zum  Durchbruch  kommen  ^^^. 
i^  Das  Mosaik  seiner  Werke  weist  Bestandteile  ungleicher 
Herkunft  auf.  Neben  den  Arabern,  ja  noch  mehr  als  sie, 
kommen  Boethius,  Priscian,  Cicero,  Quintilian,  Augustin 
und  Isidor  von  Sevilla  zu  Wort.  Mit  dieser  Tatsache  ist  der 
starke  Anteil  neuplatonischer  Ideen  ^^^  am  Gesamtbild 
Gundissalins  bezeichnet.  Der  Mystik  nahe  kommt  seine 
Denkweise  in  den  Schriften  De  unitate,  De  anima.  De  im- 
mortalitate  animae.  Die  erste  benützt  Boethius  so  aus- 
giebig, daß  sie  lange  als  dessen  Werk  gegolten  hat.  Sie 
geht  vom  AristoteUschen  Gedanken  von  der  Identität  des 
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Seienden  (öv)  und  Einen  (^V)  aus  und  kommt  zu  dem 
Schlüsse,  Einheit  sei  dasjenige,  wodurch  eine  jede  Sache 
eine  sei  und  das  sei,  was  sie  ist^i^.  Die  zweite  Schrift  hat  die 
Spekulation  der  Lateiner  über  die  Seele  im  Sinne  einer  vom 
Glauben  unabhängigen  Wissenschaftlichkeit  methodisch 
und  inhaltlich  bereichert.  Die  Geschichte  der  Mystik  hat  an 
ihr  das  Doppelte  zu  beachten,  daß  sie  fortan  die  peripate- 
tischen  Quellen  der  Psychologie  reichlicher  fließen  läßt,  und 
daß  sie  dem  Monopsychismus,  der  auch  für  lateinische  Den- 
ker zur  Gefahr  werden  sollte,  mit  der  Verteidigung  der  Viel- 
heit selbständiger,  in  sich  vollendeter  Individuen  entgegen- 
tritt 31^.  Das  Buch  über  die  Unsterblichkeit  bietet  aus  ara- 
bischen Autoren,  besonders  Avencebrol  ^i^,  und  Aristoteles, 
den  letzteren  Platonisch  modifizierend,  moralische  und 
psychologische  Beweisversuche,  die  von  der  nördlichen  Mit- 
und  Nachwelt  mit  Eifer  aufgenommen  und  verbreitet  wur- 
den. Die  Seele,  sagt  Gundissalin,  ist  immaterielle  unzerstör- 
bare Form,  vom  Körper  unabhängige  Tätigkeit  und  mit 
dem  Quell  des  Lebens  aufs  innigste  verbunden  ^i'.  Im 
Menschen  selbst  finden  sich  die  Prinzipien  alles  Seienden, 
Substanz  und  Akzidenz,  und  zwar  beides  geistig  und  kör- 
perlich, also  bedeutet  die  vollkommene  Selbsterkenntnis 
auch  die  Erkenntnis  alles  Seienden,  und  die  Philosophie 
wird  zur  vollkommenen  Erkenntnis  des  Menschen  seiner 
selbst  ^^^. 

Die  Nachwirkung  Gundissalins  und  des  Föns  vitae  ist, 
obwohl  heute  noch  nicht  ganz  zu  übersehen,  tief  und  ausge- 
dehnt. Er,  nicht  mehr  Alexander  von  Haies,  hat  heute  als 
der  Vermittler  der  arabisch-peripatetischen  Wissenschaft  zu 
gelten  ^^^,  und  für  Wilhelm  von  Auvergne  bleibt  statt  des 
Ansehens  der  Urheberschaft  von  De  immortalitate  nur  das 
Verdienst  der  Wiederholung  übrig.  Mit  der  Behandlung 
dieses  Denkers  überschreiten  wir  ein  volles  Jahrhundert, 
um  die  philosophische  Lage  vor  dem  endgültigen  Sieg  des 
Aristotehsmus  zu  betrachten.  In  den  Richtungen,  die  sich 
in  ihm  kreuzen  —  sie  sind  mit  den  Namen  Gundissalin, 
Avencebrol,  Piaton,  Aristoteles  und  Augustin  bezeichnet  — 
ist  auch  das  mystische  Element  deutlich  vernehmbar.  Der 
Magister  und  Bischof  von  Paris,  der  1249  in  St.  Viktor  be- 
graben wurde,  ist  trotz  seinem  Kampfe  wider  das  kirchliche 
Mißtrauen  gegen  Aristoteles  der  neuplatonisch-Augustini- 
schen  Denkweise  zeitlebens  näher  gestanden  als  dem  Stagi- 
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trien,  den  er  wohl  nur  deshalb  verteidigt  hat,  weil  er  ihn  nur 
im  Lichte  seiner  arabischen  Ausleger  gesehen.  Gleicherweise 
hat  er,  der  begeisterte,  aber  dennoch  kritische  Freund  der 
Araber,  den  Föns  vitae  nur  darum  so  hoch  gepriesen,  weil 
er  seinen  Urheber  für  einen  Christen  hielt.  Seiner  im  Grunde 
Augustinischen  Haltung  widerspricht  es  nicht,  daß  er  reich- 
lich auch  aus  mystisch  gestimmten  Werken  wie  dem  Ascle- 
pius  des  Apulejus  und  dem  Liber  de  causis  —  er  nennt  ihn 
schlechthin  philosophus  —  geschöpft  hat.  Daß  man  ihn  des 
Pantheismus  zu  Unrecht  geziehen,  erhellt  schon  aus  seiner 
entschiedenen  Bekämpfung  der  arabischen  Emanations- 
theorien, gegen  die  er  den  Begriff  Gottes  als  der  freischaf- 
fenden ersten  Ursache,  aus  der  die  Welt  nicht  naturnot- 
wendig ausgegangen  sei,  ins  Feld  führt  ^^°.  Wohl  aber  ist 
ihm  die  Gottheit  der  letzte  Grund  der  intelligiblen  Formen, 
und  als  Psychologe  denkt  er  sich  den  Zusammenhang  zwi- 
schen Gott  und  Mensch  so  innig,  daß  manche  seiner  Äuße- 
rungen ihn  unter  die  Mystiker  gesellen.  Neben  der  Aristo- 
telischen Betonung  der  Abhängigkeit  unseres  Intellekts  von 
der  sinnlichen  Erkenntnis  fehlt  nicht  die  Anknüpfung  der 
psychologischen  Erörterung  an  die  Tatsachen  des  Bewußt- 
seins und  der  inneren  Wahrnehmung  ^^^.  Die  Seelensub- 
stanz fällt  zusammen  mit  der  Erkenntniskraft,  die  als  vis 
apprehensiva  nohilis  sublimium  rerum  sich  an  der  unmittel- 
baren Gegenwart  der  ewigen  Wahrheit  als  ihrem  höchsten 
Ziel  und  Stoffe  übt  ^^^.  Creator  ipse  liber  est  naturalis  et 
proprius  intellectus  humani^^^.  Mit  deutlicher  Ablehnung 
der  Theorien  von  einer  Mehrheit  der  erkennenden  Kräfte 
wird  der  Intellekt  als  einziger  und  einfacher  bestimmt,  als 
jene  Kraft,  durch  die  die  Seele  sich  als  erkennende  erkennt 
(intelligit  se  esse  intelligentem)  ^2*,  Er  erkennt  als  synderesis 
die  sittlichen  Normen  des  Naturgesetzes  infolge  unmittel- 
barer göttlicher  Einstrahlung  irrtumslos  und  fällt  bei  ein- 
zelnen Handlungen  als  conscientia  sein  moralisches  UrteiP^^. 
Die  innere  Wahrnehmung  erfährt  eine  in  der  Scholastik 
einzigartige  Betonung,  und  die  Gewißheit,  die  ihr  in  der 
theoretischen  und  sittlichen  Erkenntnis  zugesprochen  wird, 
erreicht  den  Grad  der  Untrüglichkeit  des  Aristotelischen 
vovg^^^.  Im  Sinne  des  Augustinischen  Illuminismus,  unter 
Verzicht  auf  die  Annahme  eines  intellectus  agens,  sieht 
Wilhelm  in  Gott  dem  Schöpfer  selbst  den  Urheber  der  uns 
angeborenen  intelligiblen  Formen  wie  den  Anstifter  unserer 
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Erkenntnis  der  obersten  Wahrheiten.  Damit  bewegt  er  sich 
in  der  Gesellschaft  der  älteren  Franziskanerschule,  mit  der 
er  sich  auch  in  der  Abhängigkeit  von  Gundissalin  und  seinen 
Quellen  zusammenfand. 


3.  DAS  FORTWIRKEN  DES  NEUPLATONISMUS  IN  KOMPEN- 
DIEN, PSEUDEPIGRAPHIEN  UND  THEOLOGISCHEN  WERKEN 
ABSEITS  DER  STRENGEN  SCHOLASTIK 

Die  neuplatonischen  Quellen,  aus  denen  die  Mystik  von 
ihrer  ersten  mittelalterlichen  Regung  an  bis  zum  15.  und 
16.  Jahrhundert  gespeist  wurde,  flössen  ihr,  von  Augustinus 
und  dem  Areopagiten  abgesehen,  aus  einer  verzweigten 
Literatur  von  Kompendien  und  Pseudepigraphen  zu,  die 
bei  all  ihrem  Mangel  an  philosophischer  Ursprünglichkeit 
doch  als  Brücken  der  Überlieferung  flüchtige  Erwähnung 
heischen.  Es  ist  der  Geist  des  dunklen  neupythagoreischen 
Kreises,  des  um  seiner  christlichen  Verbrämung  ^\illen  nach- 
haltig wirksamen  Proklos  und  des  von  seinen  östlichen 
Auslegern  neuplatonisch  durchsetzten  Aristoteles,  der  von 
diesen  Büchern  ausging.  Lediglich  im  Interesse  der  Über- 
lieferungsgeschichte begnügen  wir  uns  hier  mit  einem  Hin- 
weis auf  das  Wichtigste. 

Am  frühesten  liegen  die  Spuren  des  schon  erwähnten 
(S.  87)  Kommentars  des  Macrobius  zum  Somnium  Scipionis 
des  Cicero.  Durch  ihn  ,,ist  das  Mittelalter  mit  einer  Fülle 
Platonisch-neuplatonischer  Gedanken  in  Berührung  ge- 
kommen; er  muß,  wie  Boethius,  als  Durchgangspunkt  für 
gewisse  metaphysische  Begriffe  und  Ideen,  für  gewisse  Leit- 
sätze und  Einteilungen  angesehen  werden"  ^^''.  Dahin  ge- 
hören die  Lehren  von  der  Selbstbewegung  der  Seele,  von 
der  Identifizierung  der  Ideen  mit  den  göttlichen  Gedanken, 
vom  Ursprung  des  menschlichen  Geistes  aus  Gott  (mens 
£,x  Deo  nata)  ^^s^  vom  Zurückschauen  der  Seele  auf  ihren 
Erzeuger,  von  der  Platonischen  Dreiteilung  der  Seelen- 
kräfte und  vom  Mikrokosmos  des  Menschen  ^^^. 

Nicht  minder  tief  und  dauernd  war  die  Wirkung  des 
Liber  de  causis ^^".  Er  war  im  9.  Jahrhundert  als  Ex- 
zerpt des  der  Schule  des  Proklos  entsprungenen  Buches 
2toixei(x)Oig  dsoloyixi^  entstanden  und  wurde  im  12.  Jahr- 
hundert als  Aristotelische  Schrift  aus  dem  Arabischen 
ins  Lateinische  übertragen,  aber  bald  schon  von  dem  ge- 
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schärften  Gehör  Aristotelischer  Scholastiker  dem  Stagiriten 
abgesprochen.  Das  Werk  befaßt  sich  mit  der  Definition 
Gottes  als  des  vollkommensten,  rein  wirklichen,  über  jedem 
Gegensatz  stehenden  Seins,  mit  dem  Verhältnis  Gottes  als 
der  Ersten  Ursache  zur  Welt  und  den  aus  ihr  emanierenden 
schöpferischen  Intelligenzen  und  sieht  der  logischen  Ord- 
nung {ordo  cognoscendi),  in  der  die  Grade  der  Abstraktion 
aufeinander  folgen,  eine  reale  Ordnung  (ordo  essendi)  ent- 
sprechen. Es  konnte  im  Sinne  des  christlichen  Theismus 
wie  einer  pantheistischen  Mystik  gedeutet  werden,  und 
dieser  letzteren  Wirkung,  die  nicht  ausgeblieben  ist,  sind 
Albert  d.  Gr.  und  Thomas  von  Aquin  mit  den  Begriffen 
eines  geläuterten  Aristotelismus  entgegengetreten. 

Aus  der  pseudo-biographischen  Literatur,  aus  der  nur  der 
pseudo-Augustinische  Liber  de  spiritu  et  anima, 
eine  typische  Erscheinung  des  frühscholastischen  Augu- 
stinismus, und  die  ,,T  h  e  0  1  0  g  i  e  des  Aristoteles" 
erwähnt  sei^^^,  ragt  der  prägnant  sentenziöse  Liber  XXIV 
philosophorum  hervor  ^^^.  Das  Werk,  das  vielleicht 
schon  dem  Alanus  bekannt  war  und,  wie  an  dessen  Maxi- 
mae  theologiae,  so  an  die  Ars  fidei  des  Nicolaus  von  Amiens 
und  De  intelligentiis  des  Witelo  (  ?)  Anklänge  zeigt,  ist  „ein 
kompendiöses  Manual  des  christianisierten  Neuplatonis- 
mus  voll  von  bildhaft  dunklen,  aber  durch  kühnen  Aus- 
druck sich  einprägenden  Kernworten,  die  für  verwandte 
Geister,  wie  Eckhart,  Bradwardin  und  Nikolaus  von  Kues, 
etwas  Anziehendes  haben  mochten  und  das  Stück  über- 
haupt zu  einem  interessanten  historischen  Dokument 
machen  ..."  ^^3.  Es  ist  zu  Anfang  des  13.  Jahrhunderts, 
wenn  nicht  früher,  entstanden  und  wird  u.  a.  von  Alexander 
von  Haies,  Thomas  von  Aquin,  Eckhart,  Bartholomaeus 
Anglicus,  Bonaventura,  Albert  und  dem  Cusaner  zitiert. 
Sein  mystischer  Gehalt  ist  aus  Sätzen  wie  den  folgenden  zu 
ersehen:  Gott  ist  die  Monade,  die  aus  sich  herausgeht  und 
in  sich  zurückkehrt.  Gott  ist  eine  Kugel,  deren  Mittelpunkt 
überall,  deren  Umkreis  nirgends  ist.  Gott  ist  Geist,  das 
göttliche  Wort  zeugend  und  (trinitarisch)  geschlossenes 
Band.  Gott  ist  der  Quell  der  Liebe,  der  um  so  tiefer  be- 
seligt, je  tiefer  er  besessen  wird.  Vor  Gott  ist  alles  in 
einem  Anblick  gegenwärtig,  was  die  Zeiten  in  ihrem  Ab- 
lauf enthalten.  Gott  lebt  aus  sich  und  nur  sich  erkennend. 
Gott  ist  Finsternis  in  der  Seele,  die  um  der  Schauung  der 
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Ersten  Ursache  willen  alles  geschaffene  intelligible  Licht 
hinter  sich  gelassen.  Gott  wird  wahrhaftiger  nach  dem  er- 
kannt, was  er  nicht  ist,  als  nach  dem,  was  er  ist.  Gott  wird 
nur  in  der  Unwissenheit  des  Geistes  erkannt. 

Nach  dem  Aufblühen  des  Aristotelismus  noch  wandelt 
Ulrich  von  Straßburg  (gest.  1277),  obgleich  ein  Schüler 
des  von  ihm  als  nostri  temporis  Stupor  et  miraculum 
bewunderten  Albertus  Magnus,  entschieden  neuplatonische 
Bahnen.  Ausgiebig  benützt  er  neben  Augustinus  und  den 
Arabern  die  dionysischen  Schriften  und  besonders  den  Liber 
de  causis.  Besteht  zwar  kein  Recht,  ihn  als  Gegner  der 
scholastischen  Methode  zu  betrachten,  so  ist  doch  seine  Ge- 
samterscheinung symptomatisch  für  die  antidialektische 
Prägung,  die  inmitten  der  peripatetischen  Blütezeit  die 
Rückkehr  zu  den  mystischen  Potenzen  des  Piatonismus  an- 
kündigt. Wie  nachhaltig  er  als  ihr  Vermittler  fortgewirkt, 
zeigt  sich  im  15.  Jahrhundert  noch  an  Dionysius  Rykel,  dem 
Kartäuser,  der  ihn  als  propemodum  Platonicus  factus 
tadelt  334. 

Mit  dem  Ende  der  Hochscholastik  fällt  die  Entstehung 
des  Compendium  theologicae  veritatis  von  dem 
Straßburger  Dominikaner  Hugo  Ripihn  zusammen ^3^,  Ohne 
ein  entschiedener  Vertreter  der  Mystik  zu  sein,  schöpft  er 
doch  aus  ihren  gefeierten  Lehrern  im  12.  und  13.  Jahr- 
hundert. Sein  weitverbreitetes  Werk  bewirkte  in  der  Zeit 
des  siegreichen  Thomismus  ein  stetiges  Fortleben  Bern- 
hards und  der  Viktoriner  und  hat  in  seiner  kompilierenden 
Wirksamkeit  als  Überlieferer,  unter  Verzicht  auf  die  scho- 
lastische Methode,  im  Sinne  des  Bartholomaeus  Anglicus 
und  Bonaventura,  auf  die  es  sich  stützt,  dem  theologischen 
Element  und  damit  auch  dem  Zug  zur  Devotion  den  Vor- 
rang vor  der  Philosophie  eingeräumt. 


4.    DIE   MYSTIK   BEI   DEN  LEHRERN   DES  FRANZISKANER- 
ORDENS. BONAVENTURA 

Welt-  und  Ordensklerus,  die  neuen  Universitäten  wie  die 
alten  Ordensschulen  hatten  als  Träger  und  Herde  des  gei- 
stigen Lebens  bis  zum  Anwachsen  der  peripatetischen  Stu- 
dien im  Banne  Augustins  gestanden.  Sein  christlich  durch- 
tränkter  Piatonismus  in  der  Metaphysik  und  Gotteslehre, 
seine  Psychologie,  die  aus  religiösen  Quellen  floß  und  in 
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Religion  ausmündete,  die  lockere  Bindung  seines  Denkens 
an  die  Inhalte  des  empirischen  Welterlebnisses,  das  die  Tat- 
sachen des  inneren  Menschen  und  diese  mit  geräumiger 
Weite  des  Begrifflichen  als  den  vordringlichsten  und  ver- 
lässigsten Stoff  der  philosophischen  Meditation  unterwarf, 
das  alles  war  der  Struktur  des  Menschen  im  früheren  Mittel- 
alter gemäße  Atmosphäre  des  Geistes  und  der  Seele  ge- 
wesen. Mit  dem  Aufstieg  der  Aristotelischen  Denkweise  trat 
die  bloße  Vernunft  mit  dem  erhöhten  Anspruch  auf,  die  Ge- 
biete der  Erfahrung  und  des  Glaubens  in  ein  Ganzes  von 
organisierter  Systematik  zu  verweben.  Hiegegen  wendet 
sich  ein  starker  Teil  der  kirchlichen  Bildungswelt,  und  nach 
Umfang  wie  Leidenschaftlichkeit  des  Ausdrucks  ist  ihr  Pro- 
test, der  abermals,  wie  zu  Zeiten  Abälards  und  Bernhards, 
das  Geheimnis  oder  doch  das  fanum  des  Glaubens  bedroht 
sieht,  fast  als  Symptom  einer  religiösen  Krisis  anzusehen. 
Es  liegt  nahe,  das  mystische  Element  im  alten  Idealismus 
Augustinischer  Richtung  sicherer  behütet  zu  glauben  als  bei 
den  Bekennern  der  Himmel  und  Erde  organisierenden  Wis- 
senschaft des  Aristoteles.  Indes  hat  der  Lauf  der  Dinge  die 
Befürchtung  nicht  erfüllt.  Gerade  die  Häupter  der  Neue- 
rung wahrten  den  Zusammenhang  mit  dem  Alten.  Dazu 
zwang  sie  ihre  Absicht,  den  Lehrinhalt  der  Kirche,  der  sie 
dienen  wollten,  neu  zu  begründen,  zwang  sie  auch  die  Eigen- 
art der  philosophischen  Lage  ihrer  Zeit:  der  Zusammen- 
hang mit  Augustin,  dessen  Lehre  übrigens  mit  ungeschwäch- 
ter Ehrfurcht  übernommen  und  mit  harmonistischem,  ob- 
zwar  nicht  auf  Integrität  bedachtem  Bemühen  in  die  neuen 
Systeme  eingebaut  wurde,  war  schon  durch  die  gemein- 
same Abhängigkeit  von  neuplatonischen  Autoren  verbürgt. 
Neben  den  Kompendien,  die  aus  Proklos  und  neuplatoni- 
schen Erklärern  des  Aristoteles  geschöpft  hatten,  genoß  der 
Areopagite  fast  noch  unbezweifelt  apostolisches  Ansehen. 
Was  die  Mystik  betrifft,  so  ging  es  der  Augustinischen 
Richtung  im  Beginn  der  Hochscholastik  zunächst  um  die 
Wahrung  des  Augustinismus  insgesamt,  danach  vor  allem 
um  die  Sicherung  zweier  Lehrbegriffe,  des  einen  gegen  die 
christlichen  Aristoteliker,  des  andern  gegen  die  Aver- 
roisten:  fürs  erste  sollte  der  theologische  Apriorismus,  der 
Augustins  Erkenntnislehre  ihren  mystischen  Charakter 
gibt,  fürs  zweite  sollte  die  korrekte  Lehre  vom  intellectus 
agens  gegen  die  Verzerrung  im  Monopsychismus  des  Aver- 
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roes  verteidigt,  fürs  dritte  endlich  der  Primat  der  affektiven 
Seite  im  Menschen  und  ihre  intellektive  Bedeutung  er- 
wiesen werden. 

Um  diese  Aufgabe  war  zunächst  der  Weltklerus  in  einigen 
mit  dem  Lehramt  betrauten  Vertretern  bemüht.  Seine  Geg- 
nerschaft gegen  die  Orden  und  ihre  Lehrkräfte,  die  nach 
den  großen  pastoralen  Erfolgen  des  Mendikantentums  nun 
auch  die  einflußreichsten  Lehrstühle  und  damit  die  Len- 
kung der  geistigen  Entwicklung  in  ihre  Hand  brachten, 
trägt  anfangs  machtpolitischen,  bald  aber  wissenschaft- 
lichen Charakter,  und  der  Tiefgang  des  sachlichen  Gegen- 
satzes erweist  sich  in  dem  Umstand,  daß  der  Scheidung  der 
Parteien  in  Welt-  und  Ordensklerus  allmählich  die  andere 
in  Augustinismus  und  Aristotelismus  folgt.  So  kommt  es 
auch  in  den  beiden  Bettelorden,  entgegen  der  ursprüng- 
lichen Ablehnung  wenigstens  der  außertheologischen  Stu- 
dien im  Programm  ihrer  Stifter  Franz  von  Assisi  und  Domi- 
nikus,  alsbald  schon  zum  blühenden  Betrieb  der  Philosophie 
in  der  einen  wie  der  andern  Richtung.  Das  gelehrte  Studium 
im  Franziskanerorden,  der  schon  1220  die  ersten  Söhne  nach 
Paris  entsendet,  verdichtet  sich  zunächst  in  den  beiden 
Zentren  der  ,, Älteren  Franziskanerschule"  in  Paris  und  der 
,, Oxforder  Schule",  denen  später,  mit  dem  Pariser  Magister 
Duns  Skotus  als  Mittelpunkt,  die  ,,  Jüngere  Franziskaner- 
schule" folgt.  Ein  ungefähr  paralleles  Bild  der  Entwicklung 
bietet  der  Dominikanerorden  insofern,  als  auch  hier,  frei- 
lich viel  entschiedener  als  dort,  der  Augustinismus  der 
,, älteren  Schule"  allmählich  durch  die  Vorherrschaft  des 
Aristoteles  abgelöst  wird. 

Indem  wir  uns  der  Betrachtung  des  mystischen  Ein- 
schlags im  Augustinismus  hervorragender  Lehrer  aus  dem 
Weltklerus,  wie  etwa  des  Heinrich  von  Gent  ^^^^,  imHinblick 
auf  die  Wiederkehr  ihrer  Problematik  und  deren  Lösung 
bei  größeren  Parteigängern  überhoben  glauben,  wenden 
wir  uns  unverweilt  den  großen  Ordenslehrern  zu. 

1.  Die  ältere  Franziskanerschule 
In  harten  inneren  Kämpfen,  deren  Anfänge  noch  in  die 
Tage  Franzens  zurückreichen,  hat  sich  der  Anschluß  seines 
Ordens  an  das  wissenschaftliche  Leben  der  Zeit  in  seinem 
ganzen  Ausmaß  vollzogen.  Die  Mystik  des  Poverello  war 
keine  andere  gewesen  als  die  der  buchstäblich  aufgefaßten 
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Erfüllung  des  Evangeliums  von  der  leiblichen  und  geistigen 
Armut  aus  der  Glut  eines  Herzens,  das  eben  in  dieser  Nach- 
folge Jesu  das  volle  Einswerden  mit  dem  Vorbild  erstrebte. 
Sie  bedurfte  keiner  andern  Lehre  als  der  wenigen  Aus- 
sprüche Christi,  die  die  erste  Satzung  des  Ordens  bilden,  am 
wenigsten  einer  Theorie  vom  Wesen  Gottes  und  der  Seele. 
Bald  aber  weicht  die  Beschränkung  auf  die  religiöse  Praxis 
einem  ungehemmten  Betrieb  des  Theoretischen  auch  in 
religiösen  Dingen.  Das  Mystische  wird  den  Jüngern  Fran- 
zens wie  den  Theologen  der  Vor-  und  Mitwelt  zur  begriff- 
lichen und  literarischen  Angelegenheit,  die  Impulse  des 
Stifters  freilich  sind  nicht  ohne  Wirkung  auf  Richtung  und 
Charakter  der  theoretischen  Haltung.  So  kann  ein  starker 
Zug  zur  Mystik  in  ihrer  Denkweise,  die  sich  nunmehr  auf 
die  Liebestheorie  Augustins,  Wilhelms  von  Thierry,  Bern- 
hards und  der  Viktoriner  zurückwendet  (arnor  nexus,  amor 
donnm)^^'"^,  nicht  überraschen.  Er  beherrscht  auch  die- 
jenigen unter  ihnen,  die  der  aristotelischen  Philosophie 
freundlich,  ja  fördernd  begegnen.  Alexander  von  Haies 
(gest.  1245),  der  Schöpfer  einer  großen  Summe,  der 
Bekämpfer  des  Amalrichschen  Monismus,  bleibt  trotz 
seiner  Vertrautheit  mit  dem  gesamten  Aristoteles  im 
Grunde  Realist,  der  in  seinem  System  auch  für  die  Erkennt- 
nis dessen,  was  über  die  Vernunft  geht,  ein  eigenes  Organ 
(intellectus  separatus )  ^'^'""^  aufstellt,  der  Gott  die  Idee  der 
Ideen,  die  lebendige  Kunst  (ars  viva)  nennt,  aus  und  durch 
und  nach  welcher  die  Dinge  sich  verwirklichen.  Von  seinen 
Schülern  vertritt  Johannes  von  Rupella  (gest.  1245) 
die  arabisch-Aristotelisch  gewandete  Lehre  Augustins 
von  der  Erleuchtung  der  Geister  durch  Gott,  ein  zweiter, 
größerer  wird  zum  Haupt  der  lateinischen  Mystik  seines 
Jahrhunderts. 

Bonaventura 
Johannes  Bonaventura  Fidanza  (1221  —  1274),  aus  einem 
Städtchen  des  alten  Kirchenstaats  gebürtig,  in  zarter 
Jugend  Franziskaner  geworden,  hat  seinen  Orden  mit  der 
theologischen  und  philosophischen  Theorie  befreundet,  den 
Studienbetrieb  seiner  Zeit  hinwieder  eine  gute  Strecke  weit 
mit  franziskanischer  Devotion  durchsetzt.  Nach  seinen 
Studien  in  Orvieto  und  Paris,  wo  er  unter  seinem  Lehrer 
Alexander  1245  Baccalaureus,  1248  Lizentiat  und  Lehrer 
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geworden,  begann  er  sein  schriftstellerisches  Werk,  das  ihm 
durch  Umfang  und  Gehalt  den  Namen  eines  Kirchenlehrers 
eintrug.  Mit  Thomas  von  Aquin  verband  ihn  bis  zum  ge- 
meinsamen Todesjahr  eine  zarte,  in  vornehmer  Rivalität 
der  nicht  völlig  übereinstimmenden  Ansichten  bewährte 
Freundschaft,  dazu  ein  auffallender  Gleichgang  der  äußeren 
Schicksale,  in  dem  sich  die  ursprüngliche  Brüderschaft  ihrer 
beiden  Orden,  die  nachmals  freilich  nicht  standhielt,  wider- 
spiegelt. Nach  der  Zulassung  der  Mendikanten  zum  Pariser 
Lehramt  zugleich  mit  Thomas  zum  Doktor  der  Theologie 
und  Magister  ernannt,  sah  sich  Bonaventura,  erst  36jährig, 
schon  mit  der  Würde  des  Generalministers  betraut  und 
hatte  fortan  seine  beste  Kraft  der  Praxis  des  Ordens  und 
der  Kirche  zu  widmen.  Sein  Verdienst  dankte  ihm  der  Papst 
1273  mit  der  Ernennung  zum  Kardinal  und  Bischof,  das 
Jahr  darauf  erlag  der  Gefeierte  den  Mühen,  die  ihm  mit  der 
Leitung  des  zweiten  Konzils  von  Lyon  auferlegt  waren. 

Man  darf  die  philosophische  Bedeutung  des  großen  Kir- 
chenmannes, wie  es  meist  geschieht,  nicht  überschätzen. 
Der  Doctor  devotus  —  seraphicus  nannte  ihn  die  spätere  Zeit 
—  wird  als  Führer  des  mystischen  Flügels  der  Scholastik, 
als  Vertreter  der  Platonisch-synthetischen  Richtung  dem 
Thomas  von  Aquin,  dem  Führer  des  dialektischen  Flügels 
und  Vertreter  der  Aristotelisch-analytischen  Richtung,  als 
philosophisch  ebenbürtiger  Partner  gegenübergestellt.  Diese 
Gleichschätzung  übertreibt  sein  wahres  Maß  als  Denker. 
Der  konservative,  allem  Schroffen  abgeneigte,  stets  zum 
Ausgleich  gewillte  Eklektiker  trägt  nicht  die  Züge  des 
Genies  und  hatte  nach  seinem  eigenen  Zeugnis  nur  die  Ab- 
sicht, die  gewöhnlichen,  bewährten  Lehren  zu  wiederholen. 
Seinen  ,, Lehrer  und  Vater  Alexander"  verläßt  er,  dann 
freilich  mit  glücklicher  Klärung  und  Abrundung,  nur  in  ein- 
zelnen Punkten,  im  übrigen  läßt  sich  der  größte  Teil  seines 
Werkes  in  das  übernommene  Erbe  der  Vorzeit  auflösen. 
Augustin,  der  Areopagite,  Anselm,  Bernhard  und  die  Vik- 
toriner, endlich  der  Aristoteles  der  Araber  —  Algazel  wird 
sogar  in  den  erbaulichen  Schriften  angeführt  —  und  der 
Liber  de  causis  liefern  ihm  den  Lehrstoff,  dem  seine  Devo- 
tion, sein  harmonisierendes  Verfahren  ein  besonderes  Ge- 
präge gibt. 

Wollte  man  unter  den  Philosophen  nur  die  Theoretiker 
des  gott-menschlichen  commercium  als  Mystiker  gelten  las- 
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sen,  so  wäre  kein  Grund,  in  Bonaventura  vor  andern,  etwa 
Albert  und  Thomas,  den  Mystiker  zu  sehen.  Nicht  so  fast 
der  besonderen  Lehrpunkte  wegen,  die  das  mystikon  be- 
treffen, als  im  Hinblick  auf  den  kontemplativen  Grundzug 
seines  Denkens  und  die  Kunst  der  abrundenden  Formulie- 
rung darf  der  ,, zweite  Augustinus"  als  Vollendung  und 
Höhe  der  mittelalterlichen  Mystik  gelten.  Seinem  ganzen 
Wesen  nach  ein  Praktiker,  handhabt  er  die  Philosophie  als 
Werkzeug  des  Heiles,  darin  einem  Bernhard  von  Clairvaux 
um  vieles  ähnlicher  als  Augustin,  von  dem  ihn  trotz  aller 
Gefolgschaft  vor  allem  die  geringe  Schätzung  des  Psycho- 
logischen scheidet  ^^^''.  Fragen  solcher  Art  läßt  er  zuweilen 
als  Gegenstand  ungesunder  Neugier  auf  sich  beruhen  ^3^^. 
Dennoch  ist  er  mit  der  Schulüberlieferung  eng  genug  ver- 
wachsen, um  die  Spekulation  über  (metaphysisch-)  psycho- 
logische Dinge  schon  um  der  Geschlossenheit  des  theologi- 
schen Systems  willen  zu  betreiben,  aber  in  seinem  Munde 
hat  die  Augustinisch-viktorinische  Forderung  der  Befas- 
sung  mit  sich  selbst,  des  Weges  von  außen  nach  innen  und 
von  unten  nach  oben  weit  mehr  pastoralen  Klang  als  dort^^^^ 
Weniger  als  Philosoph  denn  als  der  Mann,  der  aus  Vorliebe 
für  den  urchristlichen  Charakter  der  franziskanischen  Be- 
wegung dem  Orden  beigetreten  war,  versteht  er  die  Wissen- 
schaft vom  Innern  des  Menschen.  Die  Hinordnung  seiner 
Reflexion  auf  die  heilsame  Weisheit  (veritas  salutaris)  tritt 
am  klarsten  in  der  knappen  Schrift  ,,De  reductione  artium 
ad  theologiam"  zutage,  einer  aus  Hugos  von  St.  Viktor 
„Didascalicon"  geschöpften  Wissenschaftslehre,  die  in  der 
Angleichung  ans  Licht  der  göttlichen  Weisheit  und  in  der 
Berührung  mit  ihm  das  Ziel  aller  Bemühungen  des  von  oben 
her  zur  Erkenntnis  bewegten  Geistes  sieht  ^^^e.  In  der  allge- 
meinen Richtung  Piatons  und  der  Neuplatoniker,  die  trotz 
aller  Aufgeschlossenheit  für  Aristoteles  die  intellektuale 
Kontemplation  des  Synthetikers  beherrschen,  wird  in  dem 
erbaulich  gestimmten,  philosophisch  dennoch  aufschluß- 
reichen ,,Itinerarium  mentis  in  Deum"  der  alte  Terrassen- 
gang der  Erhebung  von  den  Kreaturen  zu  ihrem  Quell  und 
Schöpfer  mit  der  starken  frischen  Empfindung  einer  ur- 
sprünglich religiösen  Persönlichkeit  erneuert.  Neben  diesem 
gerühmten  Erzeugnis  der  mystischen  Theologie  kommt  für 
die  philosophische  Seite  der  Mystik  Bonaventuras  vor  allem 
sein  Kommentar  zu  den  Sentenzen  des  Lombarden,  vor- 
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züglich  das  2.  Buch,  und  die  Quaestiones  disputatae  in  Be- 
tracht. 

Es  liegt  in  Bonaventuras.  Augustinismus  begründet,  daß 
mit  seiner  Gotteslehre  die  Erkenntnislehre  aufs  engste  zu- 
sammenhängt. Von  den  Merkmalen  des  Gottesbegriffes  ist 
die  Betonung  des  Emanativen  für  die  Mystik  entscheidend. 
Das  höchste  Gut  ist  im  höchsten  Grade  diffusivum  sui^'^^^. 
Wenn  es  als  Licht  bezeichnet  ward,  so  bedeutet  dies  um 
vieles  mehr  als  ein  poetisches  Bild  oder  ein  der  Erkenntnis 
behilfUches  Analogon:  der  Ausdruck  trifft  das  Wesen  der 
Gottheit  und  wird  zum  Grundbegriff  der  mystischen  Er- 
kenntnislehre überhaupt. 

Auch  in  diesem  Punkte  von  Augustin  und  andern  Ver- 
tretern der  Lichtmetaphysik  335i  abhängig,  führt  er  ihre  Ge- 
danken nach  mancher  Hinsicht  selbständig  weiter.  Schon 
Basilius  hatte  den  Begriff  des  ,, Lichtes  an  sich"  als  der  ge- 
schaffenen Voraussetzung  für  die  Gestirnkörper  aufgestellt 
und  mit  der  Unterscheidung  dieses  Urlichtes  als  der  Form 
von  den  Lichtträgern  als  ihrer  Materie  die  spätere  Unter- 
scheidung von  lux  und  lumen  (splendor,  fulgur),  Licht  und 
Lichtausstrahlung,  angebahnt.  Sie  wird  von  Bonaventura 
fortgeführt.  Er  nennt  das  Licht  forma  nobüissima  inter 
corporalia^^'"^.  Mit  Augustin  wird  gesagt,  durch  das  Mittel 
des  Lichtes  (lux)  werde  der  Körper  mit  der  Seele  verbunden 
und  regiere  die  Seele  den  Körper  ^^^.  Wirkende  Form  wie 
die  lux  ist  auch  das  dank  ihrer  Selbstvervielfältigung  (multi- 
plicatio)  hervorgehende  lumen.  Dieses  Verhältnis  spiegelt 
den  ähnlichen  Bezug  im  Bereich  des  Geistes.  Gott  die  ewige 
Weisheit  und  Wahrheit  ist  als  höchstes  geistiges  Licht  die 
Quelle  alles  geistigen  Lichtes.  ,,Am  meisten  von  allem  Kör- 
perlichen ist  das  Licht  ähnlich  dem  ewigen  Lichte.  "Wie  das 
Körperliche  alles  erleuchtet  und  durchdringt,  was  und  so- 
weit es  ihm  nicht  widersteht,  so  ist  auch  das  abgestufte  Sein 
der  Dinge  eine  Ausbreitung  des  höheren  Lichtes,  alles  Exi- 
stieren ein  Lichtsein.  Das  kreatürliche  Sein  ist  —  was  nicht 
pantheistisch  zu  verstehen  —  Teilnahme  am  göttlichen 
Lichte.  ,,Im  eigentlichsten  Sinne  ist  Gott  Licht,  und  je 
näher  ihm  etwas  kommt,  um  so  mehr  empfängt  es  von  dem 
Licht"  ^^'.  Das  Gott-Licht  ist  als  ratio  aeterna  ordnendes 
und  bewegendes  Prinzip  aller  Erkenntnis,  alles  Wissens  und 
Könnens,  in  der  Weise,  daß  es  auf  die  ratio  creata  und  mit 
ihr  zusammen  wirkt  ^^^.  Zwar  betont  der  Dogmatiker  die 
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Geschwächtheit  dieser  geschaffenen  Vernunft  durch  die 
Sünde,  derzufolge  die  menschhche  Erkenntnis  immer  nur 
wie  die  Morgendämmerung  mit  Dunkelheit  durchmischt  ^^^ 
sei  und  auch  die  Gottesschau  nur  in  getrübter  Mittelbarkeit 
zustande  komme;  der  Mystiker  aber  legt  die  Gegenwart 
Gottes  in  der  Seele  und  die  Ausrüstung  dieser  selbst  in  einer 
Weise  dar,  daß  sich  ein  schwer  lösbarer  Widerspruch  ergibt 
und  der  alte  Streit  der  Meinungen  begreiflich  scheint,  ob 
Bonaventura  als  Vertreter  des  Ontologismus  zu  betrachten 
sei,  d.  h.  der  Lehre,  daß  Gott  und  menschlicher  Intellekt  in 
einer  wesenhaften  Verbindung  stehen  und  alle  geistige  Tätig- 
keit, zumal  die  höchste  der  Gotteserkenntnis,  nur  kraft  des 
menschlichen  Anteils  am  göttlichen  Geiste  möglich  ist. 
Zweifellos  ist  eben  dies  die  Ansicht  Bonaventuras,  und  sie 
erfließt  natürlich  aus  seiner  Augustinischen  Seinslehre,  die 
durch  die  Einbeziehung  der  sinnlichen  und  rein  mensch- 
lichen Faktoren  der  Erkenntnis  im  Sinne  des  Aristoteles 
nicht  gebrochen  wird.  So  stellt  sich  denn  das  Mystische  in 
seinem  System  ungefähr  in  folgenden  Zügen  dar: 

Gott,  die  erhellende  Sonne  (sol  ülustrans),  der  Inbe- 
griff der  Ideen  und  Urbilder  (species),  ist  in  der  Seele  selbst 
und  in  jeglichem  Intellekt  als  die  Wahrheit  gegenwärtig, 
derart,  daß  er  ohne  abstrahiertes  Mittel  erkennbar  ist.  Aber 
das  dem  Intellekt  von  seinem  Ursprung  an  eingeformte  Er- 
kenntnisbild (intellectus  informatur  quadam  notitia)  steht 
unter  Gott  wie  sein  Träger,  hinwieder  über  der 
Seele,  weil  es  diese  zum  Besseren  erhebt  ^*°.  Dank  dieser 
Verbindung  unseres  Geistes  mit  Gott  der  Wahrheit  hängen 
auch  alle  geistigen  Funktionen  im  Sinne  der  Abhängigkeit 
mit  dieser  innewohnenden  Wahrheit  zusammen.  Nichts 
Wahres  wird  man  inne,  es  sei  denn  kraft  Gottes,  dessen 
inneres  Sprechen  ein  Erleuchten  ist.  Denn  er  selbst  ist  zu 
innerst  in  jeder  Seele  und  läßt  die  vollkommene  Klarheit 
seiner  Urbilder  auf  die  dunklen  Bilder  unseres  Intellekts 
strahlen.  So  ist  also  Gott  das  Zuerst-Erkannte  und  der 
letzte  Bewirker  aller  menschlichen  Erkenntnis  2^^. 

Der  Stoff  der  Erkenntnis  ist  im  Sinne  der  Näherung  an 
Gott  gestuft,  der  Mensch  aber  ist  durch  die  Gottebenbild- 
lichkeit seiner  Ausrüstung  auch  befähigt,  bis  zur  Berührung 
mit  den  rationes  aeternae  aufzusteigen  ^^'-.  Die  Gesamtheit 
der  Dinge  läßt  sich  scheiden  in  die  außer  uns,  in  uns,  über 
uns;  dem  entspricht  eine  dreifache  Sehweise  durch  das 
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sinnliche  Auge,  das  innere  Auge  der  Vernunft  und  das  über- 
menschlich wirksame  Auge  der  Kontemplation.  Jede  der 
drei  Erkenntnisweisen  ist  doppelt  gestuft.  Die  erste  ist  der 
sinnfälligen  Welt  zugewandt.  Sie  betrachtet  die  Kreaturen 
zunächst  als  Zeugnisse  der  göttlichen  Macht  und  Weisheit 
(consideratio  per  vestigia),  sodann  als  Bild  des  inneren 
göttlichen  Lebens  selbst  (consideratio  in  vestigiis).  In 
diesem  Buche  der  äußeren  Schöpfung  (über  scriptus  forin- 
secus)  kann  die  Seele  von  jeder  Kreatur  den  Widerglanz 
der  Urbilder  (rejulgentia  exemplaris)  soweit  erkennen,  als 
die  Sehkraft  ihres  Organs  es  zuläßt.  Sie  fühlt  sich  getrieben, 
vom  Schatten  zum  Licht,  von  der  Spur  zum  An-sich  der 
Wahrheit  in  seiner  Unveränderlichkeit  und  Ewigkeit  vor- 
zudringen, ja  die  Dinge  in  Gott  zu  ,, berühren"  ^*^.  —  Die 
zweite  Sehweise  ist  die  der  Selbsterkenntnis.  Die  Seele  be- 
trachtet sich  und  was  in  ihr  ist.  Sie  erkennt  sich  als  Gottes 
Bild,  in  dem  das  Licht  der  Wahrheit  leuchtet;  sie  erfaßt 
sich  selbst  als  imago,  deren  dreifache  Kraft  (die  Augustini- 
schen  Potenzen  memoria,  intelligentia,  amor)  als  natürliche 
Strebungen  zu  Gott  hin  (consideratio  per  imaginem) ,  deren 
besonderer  Adel  alsdann  in  der  gnadenhaften  Wiederher- 
stellung ihres  durch  den  Sündenfall  getrübten  Zustandes 
erkannt  wird  (consideratio  in  imagine).  Der  Mensch  liest  in 
sich  selbst  (über  scriptus  intus)  seine  Beschaffenheit  und 
Anlage  für  das  Göttliche.  —  Mystischer  Art  ist  endlich  die 
dritte  Sehweise,  durch  die  Gott  zunächst  als  das  esse  puris- 
simum  in  der  Einheit  seines  Wesens,  dann  als  esse  summum 
bonum  nach  seinen  theologischen  Grundbestimmungen  er- 
kannt wird.  Auf  den  Blick  extra  nos  und  intra  nos  folgt  der 
supra  nos,  der  ohne  irdisches  Medium  Gott  durch  Gott,  die 
Wahrheit  durch  die  Wahrheit  schaut.  —  Diese  sechs  Stufen, 
den  Schöpfungstagen  angleichbar,  führen  in  den  Sabbath 
der  ekstatischen  Vereinigung,  in  der  (nach  Pseudo-Diony- 
sius)  unser  Geist  über  sich  selbst  und  alles  Seiende  in  der 
docta  ignorantia  in  die  Nacht  der  höchsten  Erleuchtung  fort- 
gerissen wird.  Soll  dieser  excessus  mentalis  et  mysticvs  voll- 
kommen sein,  so  muß  alle  Tätigkeit  des  Intellekts  aufge- 
geben und  der  Gipfel  des  Affekts  (apex  affectus)  ganz  in 
Gott  übergehen  und  in  ihn  verwandelt  werden.  Dieses  Ein- 
gehen in  die  Finsternis,  dieser  Tod  in  Gott  ist  eine  Gewähr 
der  Gnade  ^^^. 

In  der  Lehre  vom  intellectus  agens  hat  Bonaventura  aus 
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philosophischen  Gründen  gegenüber  der  arabischen  Auf- 
fassung die  entschieden  theistische  Grenze  gezogen,  wie  er 
auch  ihre  Lehre  von  der  Ewigkeit  der  Welt  —  darin  mit 
Thomas  freilich  nicht  in  vollem  Einklang  —  und  ihre  kos- 
mologischen  Erörterungen  aus  dogmatischen  Gründen  zu- 
rückgewiesen hat.  Anders  auch  als  Alexander,  sein  Lehrer, 
und  Rupella  sieht  er  in  der  aktiven  Erkenntniskraft  nicht 
Gott  selbst,  sondern  ein  Vermögen  der  Seele  wirksam, 
das  von  dieser  substanziell  nicht  verschieden  ist.  Intellectus 
possibilis  als  aufnehmendes  (ordinatur  ad  suscipiendum) , 
intellectus  agens  als  abstrahierendes  Prinzip  (ordinatur  ad 
abstrahendum)  haben  ihr  Analogon  im  Verhältnis  von  Ma- 
terie und  Form.  Weder  ist  der  intellectus  possibilis  rein  Pas- 
sives, noch  der  intellectus  agens  rein  Aktives,  weil  er  ja  auf 
die  Grundlage  des  Erkenntnisbildes  (species)  angewiesen 
ist.  Keiner  von  beiden  wirkt  ohne  den  andern,  sie  sind  Dif- 
ferenzierungen, Teilfunktionen  eines  und  desselben  Intel- 
lekts, aus  deren  Wechselwirkung  erst  die  operatio  completa 
zustande  kommen  kann  ^^^.  Nun  hängt  freilich,  meint  Bona- 
ventura, nicht  alle  Erkenntnis,  wie  viele  zu  sagen  pflegen, 
von  äußerlich  vermittelten  Erkenntnisbildern  ab,  sondern 
es  gibt  Erkenntnisinhalte,  die  ohne  Mittel  per  sui  essentiam 
gewonnen  sind:  so  gewinnt  die  Seele  Gott,  sich  selbst  und 
was  in  ihr  ist,  als  eine  Erfahrung  von  der  Nähe  und  unableit- 
baren Ursprünglichkeit  beispielsweise  der  Affekte  Furcht 
und  Liebe.  Mit  Berufung  auf  Augustinus  wird  gesagt:  ein- 
gepflanzt hat  uns  Gott  ein  natürliches  Urteilsvermögen, 
durch  welches  das,  was  dem  Lichte,  was  der  Finsternis  zu- 
gehört, erkannt  wird  im  Buche  des  Lichtes,  das  die  Wahr- 
heit ist,  weil  ja  die  Wahrheit  in  den  Herzen  der  Menschen 
von  Natur  eingeprägt  ist  ^*^.  So  kann  der  Gedanke  auch 
nicht  überraschen,  kraft  der  höchsten  Spitze  des  intellec- 
tus agens  könne  die  Seele  jenes  Licht  berühren  ^^'. 

Ein  habitus  simpliciter  innatus  und  darum  sowohl  Organ 
wie  Gegenstand  der  Erkenntnis  per  essentiam  ist  auch  das 
Gewissen  ^*^.  Seitdem  man  die  Begriffe  synteresis  und  con- 
scientia  geschieden,  der  einen  die  Irrtumslosigkeit,  der  an- 
dern die  Irrtumsfähigkeit  zugesprochen  hatte,  war  das  Ge- 
biet des  Schwierigen  und  Dunklen  in  der  Mystik  abermals 
erweitert.  Alexander  von  Haies  hatte  noch  nichts  Bestimm- 
tes darüber  ausgesagt,  wie  man  sich  das  Zusammenwirken 
des  Vernunft-  und  Willensanteils  in  der  synteresis  zu  den- 
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ken  habe.  Hier  nun  greift  Bonaventura  schlichtend  und 
klärend  ein.  Nach  ihm  ist  die  conscientia  für  den  Intellekt 
dasselbe,  was  die  synteresis  für  den  Willen.  Die  eine  ist,  um 
bewegen  und  angreifen  zu  können,  auf  das  Mittel  der  an- 
deren als  ihres  Stachels  und  Funkens  angewiesen  ^^^. 

Es  bleibt  am  Ende  noch  zu  sagen,  daß  die  philosophischen 
Begriffe  der  Mystik  Bonaventuras  mit  den  theologischen 
wie  die  Glieder  einer  Kette  ineinanderhängen.  Jenes  Licht, 
von  dem  das  Ganze  seiner  Lehre  und  Anweisung  hinter- 
gründet ist,  dieses  götthche,  die  Urbilder  alles  Seienden  in 
sich  bergende  Licht  ist  Christus. 


5.  DER  ARISTOTELISMUS  IM  DOMINIKANERORDEN 

a)  Albert  der  Große 
Man  darf  billig  zweifeln,  ob  die  Geschichte  der  philoso- 
phischen Mystik  auch  beim  Bahnbrecher  des  Aristotelis- 
mus  zu  verweilen  habe.  Im  Bilde  seines  Wesens,  soweit  er 
selbst  und  seine  Zeitgenossen  es  erkennen  lassen,  erscheint 
das  denkerische  Suchen  der  Wahrheit  weniger  innig  mit 
religiösem  Drange  verknüpft  als  bei  Augustin,  den  Vik- 
torinern und  auch  Thomas,  seinem  Schüler.  Ist  er  aber  nicht 
Mystiker  von  Natur,  so  fragt  sich,  ob  er  es  nicht  von  Bil- 
dung und  Interesse  ist.  Da  wäre  es  denn  zu  verwundern, 
wenn  ein  Ingenium  von  der  Weite  des  seinigen,  eine  Gelehr- 
samkeit von  den  unerhörten,  für  die  naive  Meinung  der  Zeit 
fast  schon  mit  Geisterhilfe  gewonnenen  Ausmaßen  der 
seinigen,  wenn  ein  Kirchenmann  wie  er,  den  die  Begrün- 
dung eines  selbständigen,  auf  Erfahrung  bauenden  Denkens 
nicht  gehindert  hat,  in  treugewillter  Gläubigkeit  mit  seiner 
theologischen  Summe  der  alten  Wahrheit  zu  dienen,  wenn 
c'er  Doctor  universalis  der  Mystik  fremd  geblieben  wäre.  Ja 
er  war  in  der  Meinung  seiner  Tage  Mystiker  wie  nur  einer, 
und  als  sich  das  Grab  über  dem  fast  Neunzigjährigen  ge- 
schlossen hatte,  waren  viele  der  geflügelten  Worte  der  auf- 
kommenden deutschen  Mystik  mit  seinem  Namen  behaftet. 
Er  leret  uns  das  wir  alle  ivege  ein  sehen  heten  in  uns  selber', 
wan  ewig  leben  sullen  wir  in  uns  selber  besitzen  ^^°.  Zahllose 
Stellen  in  den  Predigten  und  Traktaten  führen  sich  mit  der 
Berufung  ein:  bischof  Albrecht  sprichet,  und  das  Erbauungs- 
buch De  adhaerendo  Deo  bewies  Jahrhunderte  lang  die  gott- 
selige Gemütsrichtung  des  Mystikers  Albert.  Nun  hat  sich 
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diese  Perle  in  der  jüngsten  Zeit  aus  ihrer  alten  Fassung  ge- 
löst :  der  Urheber  des  Büchleins  ist  nicht  Albert  ^^^.  Bleibt 
die  Frage,  ob  die  Masse  seiner  gelehrten  Werke  ein^ Anrecht 
gibt,  von  Alberts  Mystik  zu  sprechen. 

Die  Antwort  ist  schwierig,  ja,  wie  uns  scheint,  heute  noch 
nicht  möglich.  Zwar  haben  neueste  Forschungen  Licht  über 
den  Lebenslauf  des  Denkers  und  die  Entstehungszeit  seiner 
Schriften  verbreitet  ^^^,  aber  die  philosophiegeschichtliche 
Betrachtung  ist  von  der  Möglichkeit  eines  abschließenden 
Urteils  noch  weit  entfernt,  und  nicht  zum  wenigsten  gilt 
dies  vom  mystischen  Element  bei  Albert :  sein  Kommentar 
zu  De  divinis  nominibus  des  Pseudo-Dionysius,  ungefähr 
zwischen  dem  50.  und  60.  Lebensjahr  verfaßt,  ebenso  sein 
Pauluskommentar,  sind  noch  ungedruckt.  Und  von  der 
solcherweise  verursachten  Unsicherheit  abgesehen,  begeg- 
net unsere  Aufgabe  methodischen  Schwierigkeiten,  die  in 
der  Haltung  des  Denkers  begründet  sind.  Sein  Lebenswerk 
gleicht  der  aufgeregten  Füllung  eines  Brunnenbeckens,  das 
von  allen  Seiten  empfängt  und  nach  allen  Seiten  von  sich 
gibt:  immer  lebendig,  immer  sich  erneuernd  fesselt  es  den 
Zuschauer  durch  den  Kampf  mit  sich  selbst.  Erpicht  auf 
alles  was  man  wissen  kann,  für  Empirie  und  Spekulation 
gleichermaßen  begabt,  halb  der  eigenen  Idee,  halb  der  an- 
dringenden Masse  fremder  Meinungen  unterworfen,  vom 
Grundwillen  seines  Denkens  unablässig  nach  dem  Ziel 
seiner  Sendung  vorangetrieben,  hat  der  ringende  Synthe- 
tiker  zwischen  dem  Innern  Hindernis  seiner  zwiespältigen 
Begabung  und  dem  äußern  eines  mächtigen  Lagers  von 
Feinden  der  Neuerung  sich  mühsam  seinen  Weg  zu  suchen. 
Das  konnte  nicht  ohne  Wirkung  auf  sein  Schrifttum  bleiben. 
Er  schweißt  das  Vielerlei,  das  er  übernimmt,  nicht  in  Eins 
zusammen,  er  springt  von  der  Bahn  der  einen  Tradition  in 
die  der  andern,  er  wandelt  sich  rasch,  er  schreibt  peinliche 
Widersprüche  auf  derselben  Seite  nieder,  er  berichtet  zu- 
weilen des  breiten  von  fremden  Meinungen,  ohne  zu  sagen, 
wie  die  seinige  lautet  und  ob  er  überhaupt  dergleichen  habe. 
Dies  alles  hat  ihn  freilich  nicht  gehindert,  ein  Gesamtwerk 
zu  schaffen,  dessen  Grundzüge  allmählich  auf  das  große  Ziel 
zusammenlaufen,  den  Piatonismus  der  Zeit  gegen  einen  ent- 
schiedenen, und  zwar  von  der  averroistischen  Häresie  ge- 
läuterten Aristotelismus  auszuwechseln. 

In  diesem  Gesamtergebnis  nun,  soweit  wir  es  heute  über- 
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blicken,  spielen  die  mystischen  Einschläge  keine  wesentliche 
Rolle.  Daß  Albert  der  Mystik  dennoch  ein  starker  Anreger 
und  Befruchter  geworden,  ist  fürs  erste  seinerseits  aus  der 
ihm,  wenn  nicht  durch  Neigung,  so  durch  den  Zwang  der 
Umstände  auferlegten  Auseinandersetzung  mit  den  be- 
griffHchen  Grundlagen  der  Mystik  zu  erklären,  fürs  zweite 
aber  von  der  Seite  der  Mystik  selbst,  die  auf  die  Ergebnisse 
der  philosophischen  Wandlung  um  die  Mitte  des  13.  Jahr- 
hunderts nicht  verzichten  durfte,  am  wenigsten,  wenn  sie 
aus  dem  Munde  eines  Mannes  kamen,  der  so  wie  Albert  eine 
beispiellose  Autorität  genoß.  Die  klaren  Zusammenhänge 
zwischen  beiden  bleiben  im  einzelnen  noch  nachzuweisen. 
Hier  und  jetzt  kann  es  sich  nur  darum  handeln,  einige  der 
mystischen  Grundbegriffe  in  Alberts  Beleuchtung  zu  sehen, 
wobei  wir  freilich  nicht  mehr  als  ein  Aggregat  liefern,  das 
nicht  den  Ansprüchen  der  Organik  und  Pragmatik,  sondern 
nur  der  Frage  genügen  soll:  welche  hauptsächlichen  und 
fortwirkenden  Beiträge  zur  Begriffsgeschichte  der  Mystik 
finden  sich  bei  Albert  ? 

Er  ist  Aristoteliker,  dennoch  steht  er  unter  dem  starken 
Einfluß  der  ihm  bekannten  Platonischen  Schriften  ^°^,  er 
führt  gegen  den  Augustinischen  Intuitionismus  und  Volun- 
tarismus den  Kausalgedanken  ins  Feld,  ohne  seinen  Kon- 
sequenzen durchweg  treu  zu  bleiben,  er  polemisiert  gegen 
die  neuplatonische  Emanationslehre,  um  sich  immer  wieder 
in  ihr  Garn  zu  verstricken  ^^*.  So  wird  auch  sein  Schwanken 
im  Verhältnis  zu  den  Lehren  und  Begriffen,  die  der  Mystik 
von  Belang  sind,  verständlich.  Klar  und  einheitlich  ist  in 
diesem  Betracht  nur  die  Ablehnung  des  arabischen  Mono- 
psychismus,  ohne  daß  hiemit  schon  die  Wandellosigkeit  in 
der  positiven  Bestimmung  des  Intellekts  verbürgt  wäre, 
klar  und  zweifellos  ist  auch  sein  Wille,  den  Pantheismus  ab- 
zuwehren, deutlich  und  für  die  Mystik  bedeutungsvoll  die 
Betonung  des  Inhaltlichen  in  der  Wissenschaft,  des  Affek- 
tiven und  der  seelischen  Erfahrung  für  die  Theologie,  die 
als  Lehre  und  Mittel  des  Heils  entschieden  gegen  das  rein 
theoretische  Gebiet  der  Philosophie  abgegrenzt  wird. 

Die  mystischen  Elemente  in  Alberts  Denken  und  Stoff- 
überlieferung sind  in  seinen  psychologischen  Aufstellungen 
zu  suchen,  die  auch  in  der  Mystik  des  14.  Jahrhunderts  leb- 
haft weiterwirken.  Sie  sind  vor  allem  in  der  um  1250  ent- 
standenen ^°^  Summa  de  homine,  dem  2.  Teile  der  Summa 
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de  creaturis,  niedergelegt  und  bedürfen  bezüglich  der  Intel- 
lektlehre des  Vergleichs  mit  andern  Schriften  über  diesen 
Gegenstand  ^^^. 

Es  kann  nach  all  dem  Gesagten  nicht  überraschen,  wenn 
sich  bei  dem  peripatetischen  Scholastiker  Stellen  von  rein 
mystischem  Klange  finden.  In  der  Lehre  vom  intellectus 
agens  ist  seine  Haltung  zunächst  weit  mehr  neuplatonisch 
als  Aristotelisch.  Er  ist  ihm  keine  Potenz  der  Seele,  sondern 
von  Gott  ausstrahlendes,  unser  Denken  mit  ihm  verbinden- 
des Licht.  Kraft  seiner  berühren  wir  Gott,  sehen  ihn,  den 
Urheber  der  gesamten  intelligiblen  Welt,  freilich  nur  in  der 
Weise,  wie  das  Auge  kraft  des  Sonnenlichtes  die  Sonne 
sieht:  wir  vermögen  sie  nicht  in  unser  schwaches  Organ  auf- 
zunehmen —  das  attingere  wird  kein  coinprehendere^  sagt 
Albert  fast  mit  denselben  Worten  ^\ie  Augustin  ^^'.  Gott  ist 
der  intellectus  universaliter  agens  der  geschöpflichen  Geister: 
in  seinem  Lichte  erstarkt  der  menschliche  und  erhebt  sich 
zum  göttlichen,  dessen  erste  und  oberste  Wirkung  {primum 
causatum)  er  ist  ^^^.  Diese  und  verwandte  Äußerungen,,  aus 
dem  Liber  de  causis  und  der  vollständig  vorliegenden 
^Toiyßiüiois  d^Eoloyr/J]  des  Proklos  ^^^  geschöpft,  finden 
sich  bei  Albert  auch  in  den  theologischen  Schriften  und 
in  der  Streitschrift  De  unitate  intellectus  3^°.  Er  hat  die 
Möglichkeit  einer  Verbindung  zwischen  dem  göttlichen  und 
menschlichen  Intellekt  und  dessen  emanatistische  Ablei- 
tung noch  in  der  averroistischen  Kampfzeit  gelehrt,  nach- 
dem er  längst  zuvor  die  Auffassung  vertreten  hatte,  der 
intellectus  agens  sei  keine  species  der  Ersten  Ursache,  son- 
dern Teil  und  Potenz  der  Seele  ^^^.  Überwunden  ist  der 
Emanatismus  in  der  Auseinandersetzung  mit  fünfzehn 
averroistischen  Sätzen,  wo  im  Einklang  mit  Thomas  eine 
informatio  intellectus  durch  das  Licht  des  ersten  Intellekts 
gelehrt  und  der  frühere  Mystizismus  in  der  Auffassung  des 
menschlichen  Erkennens  beseitigt  ist  ^^^.  Eine  definitive 
Ansicht,  die  über  dem  Wirrsal  der  Meinungen  endlich  sieg- 
reich bestünde,  hat  Albert  weder  in  der  Intellektlehre  noch 
in  der  Psychologie  überhaupt  gewonnen  ^^^.  Ein  Beweis  hie- 
für ist  auch  das  Schwanken  in  der  Bestimmung  der  Begriffe 
synteresis  und  conscientia  ^^^.  Er  bemüht  sich  vergeblich,  sie 
auseinanderzuhalten,  sieht  ihre  tragenden  Subjekte  bald  in 
der  ratio^  bald  in  der  voluntas,  schließlich  in  beiden  zugleich. 
Für  die  nachfolgende  Mystik  war  es  von  Bedeutung,  daß  er 
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eine  von  den  übrigen  Seelenkräften  unabhängige,  über  Ver- 
stand und  Willen  regierende,  von  Natur  schon  mit  den 
obersten  sittlichen  Prinzipien  ausgestattete  und  auf  Grund 
angeborener  oder  erworbener  Erkenntnis  zum  Guten  und 
Rechten  bewegende  Potenz  annahm  ^®^. 

Weit  mehr  Mystiker  und,  soviel  bis  heute  zu  sehen,  von 
starker  Wirkung  auf  das  populäre  Philosophieren  der  My- 
stiker deutscher  Zunge  ist  Albert  durch  seine  Einsicht  in 
den  Wert  des  Affektiven  und  der  seelischen  Erfahrungsbe- 
stände für  die  Begründung  und  Funktion  der  religiösen  Er- 
kenntnis. Sie  ist  ihm  verknüpft  mit  gewissen  Verhaltens- 
weisen des  Willens,  und  zur  ausreichenden  Betonung  dieser 
Tatsache  statuiert  er  sogar  einen  intellectus  affectivus  ^^^. 

Es  liegt  im  kompilatorischen  Verfahren  Alberts  und  in 
seinem  nie  ganz  entschiedenen  Ringen  mit  mehreren  Rich- 
tungen und  Schulen  begründet,  daß  in  seinen  Werken  my- 
stische Gedankenläufte  sich  mit  schlechthin  antimystischen 
vertragen  müssen.  Er  hat  oft  und  mit  Nachdruck  sein 
Schwert  gegen  den  Pantheismus  gekehrt  und  besonders  die 
Abwehr  des  epidemischen  Verderbens  betrieben,  das  mit 
den  Sätzen  des  David  von  Dinante  in  die  Gesellschaft 
drang  ^^'^,  dennoch  ist  sein  eigenes  Werk  von  dieser  starken 
Unterströmung  des  hohen  Mittelalters  nicht  unberührt  ge- 
blieben. Heinrich  von  Gent,  der  Widersacher  des  hl.  Tho- 
mas, hielt  ihm  entgegen,  daß  er  den  reinen  Himmel  der 
Theologie  ein  wenig  bewölkt  habe  ^^^.  Im  Gang  des  philo- 
sophischen Denkens  ist  dies  kaum  von  tieferer  Wirkung  ge- 
wesen. Hier  sind  die  nachhaltigsten  Spuren,  die  er  hinter- 
lassen, die  Durchsetzung  einer  ursprünglichen  Aristoteli- 
schen Denkweise  und  die  geniale  Neuerung,  die  Natur  nicht 
mehr  als  Symbol  des  Schöpfers  allein,  sondern  mit  den 
Augen  des  Empirikers  um  ihrer  selbst  willen  zu  betrachten. 
Für  die  Mystik  ist  zunächst  nur  die  erstere  Tat  im  Sinne  der 
Befreiung  von  den  zersetzenden  Elementen  des  Averrois- 
mus bedeutungsvoll  geworden,  daneben  aber  auch  die 
widersprechende  Gegenströmung  eines  nie  ganz  überwun- 
denen Neuplatonismus.  Sie  vor  allem  pflanzen  sich  unter 
dem  Schutz  des  gepriesenen  ,, Bischof  Albrecht"  auf  die 
Mystik  der  nächsten  Jahrzehnte  fort. 

jS)  Thomas  von    Aquin 

Der  Meister  der  Scholastik  hat  sein  ungeheures  Lebens- 
werk in  den  Dienst  der  Aufgabe  gestellt,  die  seit  Anselm 
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schon  geläufige  Grundidee  der  philosophischen  demon- 
stratio fidei  in  vollendeter  Systematik  durchzuführen.  Es 
lag  in  der  Natur  der  Sache,  vor  allem  in  der  Unstimmigkeit 
der  philosophischen  Voraussetzungen,  die  er  übernahm, 
daß  er  die  Gegensätze  mehr  dialektisch  verhüllte  als  im 
Grunde  überwand  und  aus  der  Welt  schaffte.  Er  hat  indes 
an  Scharfsinn  aufgeboten,  was  menschenmöglich  war,  und 
das  relative  Gelingen  seines  Werkes  erklärt  sich  nicht  zu- 
letzt aus  der  harmonischen  Ausgeglichenheit  des  Menschen, 
dessen  ingenium  nicht  durch  die  Stoßkraft  einer  vorherr- 
schenden Idee  nach  einer  bestimmten  Seite  abgedrängt 
wurde.  Alles  kam  für  Thomas  darauf  an,  mit  den  Grundbe- 
griffen der  peripatetischen  Philosophie  aus  dem  kirchlich 
gegebenen  Inhalt  der  Offenbarung  ein  Lehrganzes  zu  ge- 
stalten, das  objektiv  allen  Fragen  der  Welt-  und  Gottes- 
betrachtung, subjektiv  allen  Bedürfnissen  des  menschlichen 
Gesamtwesens  entsprach.  So  war  es  unausbleiblich,  daß  er 
seinem  System  auch  das  mystische  Element  einverwob, 
dies  um  so  mehr,  als  die  Allseitigkeit  seiner  persönlichen 
Art,  eine  Verbindung  geistiger  Größe  und  seelischer  Tiefe, 
antiken  Formsinns  und  christlicher  Glut  der  Empfindung, 
eine  Gesamtnatur  von  hinreißendem  Adel,  der  Devotion 
gegenüber  dem  Geheimnis  so  wenig  entraten  konnte  wie  der 
denkerischen  Bezwingung  dessen,  was  der  Vernunft  und 
dem  Verstände  zugänglich  ist.  Scholastischer  Glaube  an 
den  Primat  und  die  königliche  Sendung  der  intellektuellen 
Kräfte  im  Menschen  durchdringen  sich  in  ihm  mit  der  reli- 
giösen, in  unablässiger  Gebetshaltung  verharrenden  Ehr- 
furcht vor  dem  Unerforschlichen  im  Kosmos  und  in  der 
sakralen  Welt  der  Kirche.  Dieser  letzteren  vor  allem,  ihrem 
Geheimnis  und  ihrer  Forderung,  ist  er  mit  Kopf  und  Herzen 
zugetan,  und  so  ist  denn  auch  seine  Mystik  einem  wohlge- 
pflegten Gelände  mit  sichernden,  nach  allen  Seiten  schüt- 
zenden Zäunen  vergleichbar  ^^^.  Innerhalb  der  Begrenzung 
aber  stehen  die  alten  Gedanken  der  Mystik  in  makelloser 
Blüte,  an  Maß  und  Ordnung  gebunden,  überwölbt  von 
einem  Himmel,  der  —  nicht  erstürmt,  nur  ersehnt  —  die 
thronende  Ursache  des  irdischen  Wachstums  bleibt. 

Die  Begriffswelt  des  Aristoteles  verbindet  sich  mit  der 
neuplatonischen,  freilich  derart,  daß  ihre  Verschränkung 
im  Grunde  nur  ein  Nebeneinander  bleibt.  Desgleichen  muß 
sich   die   Masse   des   Augustinischen    Gedankenguts   eine 
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Beugung,  ja  wesentliche  Veränderung  gefallen  lassen,  um 
sich  demThomistischen  Dom  so  einzufügen,  daß  überall  der 
Anschein  der  Gleichartigkeit  des  Baustoffes  gewahrt  bleibt. 
Damit  ergibt  sich,  wie  die  Zeitgenossen  selbst  schon  be- 
merkten, eine  Verschiedenheit  von  dem  reineren  Augustinis- 
mus der  älteren  Franziskaner-  und  Dominikanerschule.  Der 
mystische  Grundzug  der  Augustinischen  Erkenntnislehre  ist 
auf  das  stoische  Maß  im  Sinne  angeborener  Anlagen  der 
Seele  zur  Gewinnung  der  ersten  Prinzipien  der  Erkenntnis 
zurückgeführt.  An  Stelle  der  Augustinischen  Lehre,  daß  die 
Erkenntnis  der  Prinzipien  auf  der  Einstrahlung  des  gött- 
lichen Wahrheitslichtes  beruhe,  kommt  nach  Thomas  die 
Erkenntnis  im  Zusammenwirken  des  kreatürlichen  Lichtes 
des  Intellekts  mit  dem  objektiven  Erfassungsstoff  zustande. 
Der  Zusammenhang  zwischen  den  ersten  Prinzipien  und 
der  Gottheit  ist  durch  die  Mittelstellung  der  Geschöpfe  und 
ihr  Abbildverhältnis  zum  Schöpfer  gewahrt.  Thomas  sieht 
in  der  intellektiven  Kraft,  deren  Urheber  Gott  ist,  ein  par- 
tizipierendes Ebenbild  des  primiis  intellectus.  Dieses  lumen 
intellectuale,  das  in  uns  ist,  nimmt  durch  seine  Ähnlichkeit 
teil  an  dem  lumen  increatum,  in  dem  die  ewigen  Ideen  be- 
schlossen sind  ^'°.  In  der  göttlichen  Wahrheit  erkennen 
heißt  für  ihn,  die  in  den  rationes  aeternae  gegebene  göttliche 
Wahrheit  nach  der  Art  eines  Spiegels  reflektieren  ^'i. 

Der  natürlichen  und  steten  Gefahr  der  Mystik,  in  Monis- 
mus und  Pantheismus  auszulaufen,  ist  Thomas  von  vielen 
Seiten  seiner  Spekulation  her  begegnet.  Gott  als  das  esse 
suhsistens  der  Welt  ist  über  die  Dinge  schlechthin  erhaben. 
Wie  schon  Alexander  von  Haies  die  All-Eins-Lehre  Amal- 
richs  bekämpft  hatte,  indem  er  auf  den  Unterschied  der 
beiden  Sätze  hinwies:  ^flmnia  in  se  ipsis  esse  essentiam 
divinam^''  und  „In  Deo  omnia  esse  essentiam  divinam",  von 
denen  der  eine  häretisch,  der  andere  im  Johanneswort 
„Quod  factum  est,  in  ipso  vita  erat''  begründet  sei  ^'2,  so  trat 
jetzt  Thomas  einem  alten  Gelüste  der  Mystiker  entgegen, 
wenn  er  mit  Bestimmtheit  aussprach:  „Qu^d  Devs  non  est 
esse  formale  omnium''  ^'^. 

Daß  gegenüber  Augustins  Begriff  von  Gott  als  der  höch- 
sten Wahrheit,  Güte  und  Einheit  die  Grundbestimmung 
des  actus  purus  als  eines  Prozesses  des  Selbstdenkens  den 
Vorrang  behauptet,  hat  weder  den  Aquinaten  noch  die  in 
seiner  Gefolgschaft  wandelnden  Denker  und  Prediger  deut- 
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scher  Zunge  in  ihrer  mystischen  Spekulation  gehindert. 
Eine  gewisse  Veränderung  der  Gesamtstimmung  zeigt  sich 
darin,  daß  nach  der  Platonischen  Ruhe  in  der  Augustini- 
schen  Frömmigkeit  des  Gottverlangens  nunmehr  ein  regerer 
Aktivismus  der  zur  mystischen  Erfahrung  berufenenSeelen- 
organe  deutlich  wird.  Der  Aquinate  hat  in  seiner  Psycho- 
logie, dem  ,, Meisterstück  seines  Systems",  die  Aristotelische 
Lehre  unbeirrt  durchgesetzt  ^'*.  Die  Seele  ist  ihm  durch  sich 
selbst  tätige,  durch  sich  selbst  seiende  Substanz  geistiger 
Art  und  darum  nicht  aus  Materie  und  Form  zusammen- 
gesetzt. Der  Mensch  ist  aber  nicht  ausschließlich  Seele,  son- 
dern ein  Kompositum  aus  Leib  und  Seele.  Die  vernünftige 
Seele  ist  Prinzip  der  Denktätigkeit  und  als  solche  Wesens- 
form des  Leibes,  der  Intellekt  die  Wesensform  des  ganzen 
Menschen.  Zwischen  den  Seelenkräften  und  der  Seelen- 
substanz besteht  —  anders  als  bei  Augustin  —  ein  realer 
Unterschied.  Gleicherweise  vom  Augustinismus  sich  ent- 
fernend betont  der  Aquinate  den  passiven  und  rezeptiven 
Charakter  der  Erkenntnis.  Unser  Intellekt  ist  eine  passive 
Potenz,  der  intellectus  agens  haftet  in  der  individuellen 
Seele,  ,,/n  anima  est  aliquid,  quo  est  omnia  fieri,  et  aliquid, 
qux)  est  omnia  facere.""  Dieser  Aristotelische  Satz  wird  um 
seiner  mystischen  Ansätze  willen  späterhin  von  Meister 
Eckhart  und  andern  an  zahllosen  Stellen  wiederholt.  Im 
Punkte  der  Gottebenbildlichkeit  hingegen  bleibt  Thomas 
in  der  Gefolgschaft  Augustins.  Auch  nach  dem  Sündenfall 
ist  der  Mensch  ad  imaginem  Dei,  und  dieses  Verhältnis  ist 
der  Steigerung  bis  zur  höchsten  sirailitudo  fähig.  Diese  aber, 
die  similitudo  gloriae,  bleibt  dem  jenseitigen  Leben  vorbe- 
halten. 

Die  synteresis  versteht  Thomas  rein  als  natürliche  An- 
lage. Er  sieht  in  ihr  einen  habitus  naturalis  der  ersten  prak- 
tischen Prinzipien  (der  habitus  naturalis  für  die  theoreti- 
schen Prinzipien  heißt  bei  ihm  intellectus  principiorum), 
durch  den  wir  an  der  höchsten  sittlichen  Norm  teilnehmen. 
,, Dieser  Habitus  gibt  uns  eine  Determinierung,  ein  Schwer- 
gewicht nach  einer  bestimmten  Richtung,  zu  bestimmten 
Handlungen.  Weil  dieser  Habitus  aus  dem  Einfluß  der 
höchsten  Regel  entstanden  ist,  so  tendiert  er  gleich  einer 
zweiten  Natur  auf  diese  höchste  Norm  hin.  Dieser  Habitus 
bestimmt  den  Menschen  zu  gutem  Handeln.  Das  angeführte 
Argument  erscheint  uns  als  Grundlage  der  ganzen  Lehre 
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der  Synteresis.  Es  existiert  im  menschlichen  Intellekt  ein 
natürlicher  Habitus,  kraft  dessen  unsre  Vernunft  an  der 
rectitudo  der  höchsten  Norm  teilnimmt,  und  diesen  Habitus 
nennen  wir  Synteresis"  ^'^.  Sie  ist  weder  die  Vernunft  selbst 
noch  eine  Kraft  über  ihr,  sondern  ein  natürliches  Organ  der 
sittlichen  Empfänglichkeit.  Seine  religiöse  und  mystische 
Funktion  in  der  Aufnahme  des  instincius  divinus  beschreibt 
Thomas  im  Zusammenhang  mit  der  theologischen  Lehre 
von  den  Gaben  des  Hl.  Geistes  ^'ß.  Und  wie  hier,  so  sind 
auch  anderwärts  die  üblichen  philosophischen  Grundbe- 
griffe der  Mystik  aufs  engste  mit  den  Lehren  der  kirchlichen 
Dogmatik  verwoben  und  darum  der  rein  philosophischen 
Würdigung  entrückt.  So  verhält  es  sich  auch  mit  dem  Be- 
griffe der  scintilla,  der  übrigens  zum  Teil  mit  dem  der  syn- 
teresis sich  deckt.  Es  gibt  eine  scintilla  conscientiae  und  eine 
scintilla  rationis.  Der  Funke,  lauterer  als  das  Feuer,  das  ihn 
zeugt,  und  dieses  überfliegend,  ist  ein  Bild  der  synteresis 
als  der  höchsten  Kraft  im  urteilenden  Gewissen,  die  eben 
darum  auch  scintilla  conscientiae  genannt  wird  ^'''.  Die«cm- 
tilla  rationis,  das  Höchste  in  der  rationalen  Natur,  ist  eine 
Kraft,  die  an  der  übersinnlichen  Welt  teil  hat  ^'^. 

Die  mystische  Erkenntnistheorie  ist  im  Zusammenhang 
mit  der  Grundauffassung  von  der  Bestimmung  des  Men- 
schen, wie  sie  im  Eingang  der  theologischen  Summa  gezeich- 
net ist,  zu  verstehen.  Der  Mensch,  sagt  Thomas,  sei  auf  Gott 
als  ein  Ziel  hingeordnet,  das  die  Erkenntniskraft  der  Ver- 
nunft übersteige.  Da  dieses  Ziel  aber  doch  dem  Menschen 
voraus  bekannt  sein  müsse,  damit  er  sein  Streben  und  Han- 
deln darauf  hinordne,  so  sei  es  ihm  notwendig,  durch  gött- 
liche Offenbarung  zu  erfahren,  was  seine  Vernunft  über- 
steige 379.  Im  Begriffe  des  mystischen  Lebens  bildet  die 
Gnade  ein  wesentliches  Element.  Damit  Gott  seiner  Wesen- 
heit nach  erkannt  werde,  muß  Gott  selbst  die  Form  des  ihn 
erkennenden  Intellekts  werden.  Indem  diese  Erkenntnis 
zustande  kommt,  ist  die  göttUche  Wesenheit  das,  was  ge- 
schaut wird,  und  das,  wodurch  geschaut  wird.  Also:  „Die 
essentia  Dei  muß  selbst  in  den  Menschen  eintreten,  muß 
selbst  den  intellectus  possibilis  durch  ihren  Intellekt  be- 
reichern, damit  Erkenntnis  des  göttlichen  Wesens  zustande 
komme"  ^^^. 

Zusammenfassend  hat  Thomas  eine  Theorie  der  vita  con- 
templativa  in  seiner  Summa  geboten.  Nicht  die  antiken 
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Zeugen,  Aristoteles  und  der  Areopagite,  sondern  Gregor  der 
Große  mit  seiner  biblisch  gerichteten  Gelehrsamkeit  gibt 
den  Ausschlag  in  der  Charakteristik  der  Beschauung.  Ihr 
Ziel  ist  die  Wahrheit  als  ein  honum  appetibüe  et  amabile  et 
delectans.  Darum  bezieht  sie  sich  auf  die  vis  appetitiva.  Zwar 
kommt  sie  zustande  in  opere  intellectus,  aber  die  Begehrens- 
würdigkeit des  beseligenden  Zieles  verleiht  dieser  Tätigkeit 
einen  affektiven  Charakter.  Was  uns  zur  visio  primi  prin- 
cipii  drängt,  ist  eben  die  Liebe  zu  diesem  selbst,  zu  Gott. 
Die  vis  appetitiva  bewegt  nicht  nur  die  Glieder  des  Leibes 
zu  äußern  Tätigkeiten,  sondern  auch  den  Intellekt  zur  Übung 
derj  Kontemplation  ^^^. 

Die  affektive  Bewegursache  der  Beschauung  ist  die  Liebe 
zu' Gott  und  dem  Nächsten,  aber  sie  hat  nur  disponierende 
und  fördernde  Bedeutung,  sie  macht  nicht  das  Wesen  der 
Beschauung  aus.  Die  moralischen  Tugenden  haben  auf  die 
Beschauung  insofern  Einfluß,  als  sie  den  Frieden  und  die 
Reinheit  der  Seele  verursachen.  Im  Wesen  der  Beschauung 
liegt  Schönheit,  weil  sie  die  Vernunft  in  die  Klarheit  und 
das  Regelmaß  versetzt,  in  der  das  Wesen  der  Schönheit  be- 
steht. In  den  moralischen  Tugenden  ist  eine  teilhabende 
Schönheit  zu  finden,  insofern  sie  nämlich  an  der  Geordnet- 
heit der  Vernunft  teilhaben,  vor  allem  durch  das  Maßhalten, 
das  jene  Begehrungen  zurückdrängt,  die  das  Licht  der  Ver- 
nunft am  meisten  verdunkeln.  Darum  befähigt  vor  allem 
die  Keuschheit  zur  Kontemplation.  Im  Anschluß  an  Richard 
von  St.  Viktor  und  Bernhard  werden  die  Begriffe  meditatio 
und  cotitemplatio  bestimmt.  Nach  Aristoteles  ^^^  ist  jede 
Tätigkeit  des  Intellekts  consideratio,  die  Meditation  sieht  in 
den  Wirkungen  die  Ursachen.  Vom  Vielerlei  der  Erkennt- 
nisstoffe schreitet  die  Vernunft  vorwärts  zur  Schauung  der 
einfachen  Wahrheit  (ad  intuitum  simplicis  veritatis).  Die 
Beschauung  ist  begleitet  von  den  gemütsbewegenden  Affek- 
ten der  Bewunderung  dessen,  was  die  Vernunft  übersteigt, 
der  sehnsüchtigen  Liebe  nach  der  göttlichen  Schönheit  und 
der  Wonne  im  Genuß  des  Geschauten  ^^^.  Die  visio  divinae 
essentiae  aber  ist  dem  gnadenhaften  raptus  (per  illustra- 
tionem  divini  luminis)  vorbehalten,  wie  er  etwa  Paulus  zu- 
teil geworden:  indem  er  sich  zwischen  diesem  und  dem 
künftigen  Lebensstande  befand  ^^^.  Der  gewöhnliche  Zu- 
stand des  Menschen  gestattet  jene  visio  nicht,  weil  der 
Intellekt  in  seiner  Erkenntnis  der  species  intelligihiles  an 
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die  Phantasmata  gebunden  ist.  Die  Kontemplation  bleibt 
in  diesem  Leben  (contemplatio  viae)  unvollendet  im  Ver- 
gleich zu  der  des  künftigen,  (contemplatio  patriae). 

Die  mystische  Vereinigung  ist  eine  Wirkung  der  gött- 
lichen Gnade  auf  Verstand  und  Willen,  eine  Gegenwart  und 
Beruhigung  Gottes  übernatürlicher  Art.  Daher  das  Axiom: 
Tangit  fDeus]  animam^  gratiam  in  ea  causando  ^^^.  Sub- 
jektiv wird  diese  Berührung  als  Gegenwart  Gottes  empfun- 
den und  in  Erkenntnis  und  Liebe  genossen.  Mens  humana 
aliquo  modo  tangit  Deum,  eum  cognoscendo  vel  amando  ^^^. 
Im  Sinne  der  viktorinischen  Mystik  erscheinen  Erkenntnis 
und  Liebe  als  reziproke,  einander  bedingende  und  durch- 
dringende Werte  ^^'. 


6.  DIE  OXFORDER  FRANZISKANERSCHULE.  ROGER  BACO 

Der  Lehrbetrieb  an  der  Oxforder  Universität  bewegt  sich 
im  13.  Jahrhundert  im  Geiste  eines  Augustinismus,  der  der 
entschlossenen  Rezeption  des  Aristoteles  widersteht,  zu- 
gleich aber,  darin  der  Schule  von  Chartres  verwandt,  die 
beherzte  Wendung  zur  Empirie  verrät.  Das  geistige  Leben 
der  Engländer  hatte  sich  von  Anfang  schon  den  Tatsachen 
und  Erscheinungen  der  Natur  mit  starkem  Interesse  zuge- 
kehrt und  die  Spekulation  enger  mit  der  Absicht  auf  das 
Praktische  verknüpft  als  dies  etwa  in  Deutschland  geschah, 
und  eben  hier  sind  Geister  von  empirischem  Zug  wie  Albert 
nicht  ohne  englischen  Einfluß  geblieben.  Von  Adelard  von 
Bath  bis  auf  Bradwardine  läßt  sich  ein  wachsender  Aus- 
gleich zwischen  der  Abstraktion  des  christlichen  Platonis- 
mus  und  der  wissenschaftlichen  Befassung  mit  der  Welt  der 
konkreten  Erfahrung  verfolgen.  Der  Zweifel,  ob  zwischen 
diesen  Polen  auch  der  Mystik  Raum  und  Luft  geblieben, 
empfängt  von  den  Tatsachen  der  Geschichte  die  über- 
raschende Antwort,  daß  eben  der  Hang  zur  Zahl,  zum  exak- 
ten Gegenstand,  zur  experientia  im  weitesten  Sinne  auch 
das  Platonisch  Reale  des  Geistes  bis  zum  Grade  des  mysti- 
schen Besitzwillens  bejaht  und  zu  ergreifen  sucht.  Auf 
diesem  Wege  zum  mystikon  gesellte  sich  der  Reihe  ver- 
wandter Geister  —  wir  denken  an  arabische  Naturphilo- 
sophen, an  Ramon  Lull,  Nikolaus  von  Cues,  Pascal  und  die 
Magiker  der  romantischen  Zeit  vom  Schlage  des  Novalis  — 
auch  der  berühmteste  Lehrer  der  Oxforder  Schule  bei:  der 
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doctor  mirahilis  Roger  Baco  (1214—1294),  Die  erstaun- 
liche Erscheinung  dieses  Mischkessels  mittelalterlicher 
Gärungen  kann  im  Rahmen  unserer  Aufgabe  nur  eine  Seite 
ihres  Wesens  zeigen,  den  ungebärdigen  Drang  nach  der  Er- 
fahrung alles  Menschlichen  und  auch  des  Übermenschlichen. 
Was  er  an  Einfluß  in  der  Pariser  Lernzeit,  wohl  auch  von 
seinem  Freund  und  Gönner  Robert  Grosseteste,  in  sich  auf- 
genommen, wiegt  geringer  als  die  ursprüngliche  Gabe  seiner 
brodelnden  Natur.  Was  er  schrieb,  hinterläßt  dem  Leser, 
der  von  den  Büchern  der  zeitgenössischen  Scholastik  her- 
kommt, den  ungewohnten  Eindruck  eines  Neuerers  von 
heißem  Atem,  der  ungestüm  an  den  Toren  rüttelt,  um  den 
Weg  ins  Freie  zu  finden,  das  er  deutlich  ahnt  und  sehnlich 
begehrt.  Schöpferisch  im  Entwurf  einer  synthetischen  Wis- 
senschaftslehre, im  Vorausschauen  technischer  Möglich- 
keiten, in  der  grobianisch  scheltenden  Kritik  seiner  Zeit 
und  ihrer  Ignoranz,  dringt  er  doch  über  die  philosophische 
Position  der  Mitwelt  mit  keinem  neuen  Gedanken  hinaus. 
Was  ihm  das  Leben  erschwerte,  Haft  und  Verfolgung  ein- 
trug, war  nicht  eine  Ketzerei  im  früheren  Verstand  des 
Wortes,  sondern  die  Kühnheit,  mit  der  er  die  Autorität  in 
ihrem  Wesen  anfocht,  und  die  Phantastik  im  Versuche,  die 
Rätsel  der  Natur  zu  ergründen.  Wie  in  der  metaphysischen 
Erkenntnislehre,  so  blieb  er  auch  in  der  Mystik  im  Banne 
Augustins  und  der  Araber. 

Nichts  bezeichnet  seine  Grundrichtung  treffender  als  die 
Herrschaft  des  Erfahrungs-  und  Nützlichkeitsgedankens 
auf  allen  Gebieten  des  Geistes  und  der  Seele.  Die  philo- 
sophische Erkundung  der  sacra  veritas  erweist  ihren  Sinn 
und  Wert  erst  im  praktischen  Erfolg.  Dieses  Verhältnis  zum 
Geistigen  empfängt  aber  einen  religiösen  Zug  aus  der  meta- 
physischen Begründung  der  menschlichen  Erkenntnis  und 
Gewißheit.  Schon  mit  ihrem  Ursprung  hat  die  Menschheit 
eine  Offenbarung  philosophischer  und  theologischer  Wahr- 
heit empfangen.  Gott  bleibt  die  Quelle  des  Wissens  und  Er- 
kennens  auch  der  natürlichen  Dinge,  und  auf  sie  zurück  soll 
sich  das  ganze  Unternehmen  der  menschlichen  Kultur  be- 
wegen. Humana  nihil  valent^  nisi  applicentur  ad  diviim  ^^^. 
Der  Trieb  zur  Erfahrung  geht  auf  Äußeres  und  Inneres,  er 
sucht  das  eine  mit  den  sinnlichen  Organen,  er  sieht  das 
andere  kraft  unmittelbarer  göttlicher  Erleuchtung.  Radi- 
kaler als  noch  der  Augustinismus  des  Robert  Grosseteste  ^^^ 

156 


ROGER  BACO 


pocht  Baco  auf  die  Wirksamkeit  der  lux  divina,  die  in  die 
Seelen  einfließt  und  ihnen  die  Erkenntnis  zubringt,  so  daß 
ihr  geistiges  Bemühen  im  Grunde  nichts  anderes  ist  als  das 
Wirken  der  göttlichen  Weisheit  (quod  eoruvi  labor  non  est 
alienus  a  sapientia  divina).  Und  das  Organ  für  diese  innere 
Erfahrung  des  Übersinnlichen?  Baco  tritt  mit  seiner  psy- 
chologischen Entscheidung  nicht  auf  die  Seite  desThomisti- 
schen  Supranaturalismus,  er  teilt  mit  arabischen  Philo- 
sophen dem  intellectus  agens  die  Rolle  der  Berührung  und 
Verbindung  mit  dem  göttlichen  Wesen  zu.  Im  bewußten 
Anschluß  an  diese  maiores  philosophi  bestimmt  er  den  täti- 
gen Verstand  als  die  substantia  intellectiva  alia  et  separata 
per  essentiam  ab  intellectu  possibili,  die  allein  erst  das  Indi- 
viduum erleuchtet,  zu  Tugend  und  Wissen  befähigt  ^^^.  Der 
ewige,  unveränderliche,  alle  Wahrheit  enthaltende  intellec- 
tus agens  ist  der  Logos,  ist  Gott  selbst.  Die  experientia  hu- 
mana  wird  zur  Erkenntnis,  zur  Gewißheit  als  Anerkenntnis 
von  zwingendem  Charakter  erst  durch  die  inspirative  Wir- 
kung des  intellectus  agens  separatus  vollendet.  Er  erinnert 
nur  noch  seinem  Namen  nach  an  Aristoteles,  seinem  Wesen 
nach  stimmt  er  mit  dem  ,, göttlichen  Licht"  in  den  extrem- 
sten Formulierungen  Augustins  überein  ^^i.  Wenn  Roger 
diese  innere  Erleuchtung  von  der  inneren  Reinheit  ab- 
hängen läßt  —  malus  est  ignorans,  sapientia  non  stat  cum 
peccato  —  so  erscheint  bei  ihm  dieser  Lehrpunkt  als  die  kon- 
ventionelle Beifügung  eines  Gelegenheitsethikers,  dem 
Ignoranz  die  größte  Sünde  war. 

Rogers  vielfach  gehemmtes  Lebenswerk  war  eine  Aus- 
saat, der  die  Ernte  erst  nach  Jahrhunderten  gefolgt  ist.  Ver- 
einzelte Geister  der  nächsten  Zeit,  wie  Dietrich  von  Frei- 
berg, erbten  seinen  Blick  auf  die  Natur;  niemand  fand  sich, 
der  den  erschütternden  Schlag  seiner  Kritik  an  der  Methode 
der  mittelalterlichen  Wissenschaft  wiederholt  hätte ;  für  die 
Geschichte  der  Mystik  war  er  ein  Epigone  in  dem,  was  er 
sagte,  aber  ein  Beginner  in  dem,  was  er,  ihm  selbst  kaum 
bewußt,  erstrebte:  die  volle  vernünftige  Erfassung  der 
irdischen  Wirklichkeit  aus  dem  Glauben  an  ihren  göttlichen 
Ursprung  und  Endzweck. 

7.   RAMON  LULL 

Die  schier  sagenhafte  Stellung,  die  der  Spanier  RamonLull 
im  historischen  Gedächtnis  der  Nachwelt  eingenommen,  ist 
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mit  der  tieferen  Erkenntnis  seines  Lebenswerkes  fast  ge- 
schwunden. Der  bewegte  Lebensgang  dieses  christlichen 
Odysseus,  der  im  Abendland  und  Morgenland  seinen  Auf- 
enthalt unaufhörlich  wechselt,  berechtigt  nicht  zum 
Schlüsse,  daß  auch  das  Innere  des  Mannes  ziellos,  unstet 
und  verworren  gewesen  sei;  er  hat  vollends  nichts  mit  Zau- 
berei, Magie  und  Alchymie  zu  schaffen.  Man  tut  auch  un- 
recht daran,  ihn  allein  nach  der  maschinellen  Denktechnik 
seiner  vielberufenen  Ars  generalis  zu  bemessen.  Eben  dieses 
Buch,  das  sich  als  eine  Ars  inventiva  veritatis  vermißt,  mit 
einem  kunstvoll  logischen  Regulativ  der  objektiven  Wahr- 
heit beizukommen,  ist  nichts  weniger  als  ein  vollständiger 
Niederschlag  des  Persönlichen  und  Geistigen  des  erstaun- 
lich umfangreichen  Genius.  Die  Vorherrschaft  des  Logi- 
schen in  vielen  seiner  zahllosen  Werke,  ihre  trockene  Be- 
grifflichkeit, ihre  apologetische  Grundrichtung  gegen  die 
seelische  und  philosophische  Ausbreitung  des  Islam,  der 
rationalistische  Versuch,  den  Glaubensinhalt  a  priori  als 
notwendig  und  evident  zu  demonstrieren,  läßt  kaum  den 
Gedanken  aufkommen,  daß  Lullus  auch  den  Mystikern  bei- 
zuzählen sei.  Dieser  Art  von  Innerlichkeit  scheint  es  auch 
zu  widersprechen,  wenn  das  ganze  Trachten  des  Rastlosen 
sich  auf  den  christlichen  Missionsgedanken  richtet  und  die 
ganze  geistige,  politische,  philosophische  und  linguistische 
Betriebsamkeit  mit  ihrem  dialektischen  und  polemischen 
Zuge  der  Propaganda  dienen  will. 

Lullus  weist  noch  tiefere  Schichten  auf,  und  wir  haben 
heute  volles  Recht,  ihn  als  Mystiker  anzusehn.  Der  adelige 
Mallorkaner,  der  Mitte  der  dreißiger  Jahre  des  dreizehnten 
Jahrhunderts  geboren  ist,  hat  sich  zeitlebens  die  religiöse 
Tiefe  bewahrt,  die  ihm,  dem  Anhänger  und  Verbreiter  des 
Minnesängertums,  in  den  frühen  Mannesjahren  erschüttert 
worden.  Über  der  Abfassung  eines  Liebesgedichts,  sagen 
die  Biographen,  sei  ihm  der  Gekreuzigte  erschienen,  das 
Erlebnis  habe  sich  in  den  folgenden  Tagen  des  öfteren 
wiederholt,  und  die  Wirkung  sei  Ramons  Entschluß  zur 
lebenslänglichen,  auf  das  Martyrium  bedachten  Missions- 
arbeit unter  den  Sarazenen  gewesen.  Er  zieht  sich  zum 
Studium  zurück,  er  lernt  Arabisch,  er  gründet  auf  seiner 
Heimat  ein  Minoritenkloster  und  beginnt,  nachdem  er  be- 
reits große  Werke  niedergeschrieben,  seit  1287  sein  ahas- 
verisches  Leben.   Die  Wirkungen  seiner  christlich-politi- 
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sehen  Bemühungen  sind  gering,  seine  Ars  generaUs,  die  er 
inzwischen  ausgebaut,  findet  mehr  Spötter  als  Gläubige,  als 
Missionär  erntet  er  Mühsal  und  Lebensgefahr,  und  sein  Ende 
ist,  wenn  die  Legende  recht  hat,  die  Erfüllung  seines  Her- 
zenswunsches: er  soll  1315  unter  sarazenischen  Steinwürfen 
gestorben  sein. 

Die  Bestände  seiner  Schriften  sind  im  Charakter  wesent- 
lich verschieden.  Zwischen  der  lateinischen  Gruppe  der 
dialektischen  stehen  die  volkstümlich  gerichteten  religiösen 
Ergüsse  in  altkatalanischer  Sprache  ^^^.  Hier  vor  allem  er- 
scheint er  in  der  Verbindung  von  ritterlichem  Minnesang 
und  franziskanischer  LiebesreUgion  als  der  Mystiker,  dem 
in  der  Darbietung  einer  überraschenden  inneren  Fülle  und 
Glut  die  begriffliche  Schulung  des  Philosophen  zustatten 
kommt.  Scheint  uns  auch  das  letzte  Wort  über  Lull  nicht 
gestattet,  bevor  seine  katalanischen  Schriften  völlig  be- 
kannt geworden  ^^^,  so  darf  sich  auf  die  religiösen  Traktate 
in  der  Muttersprache,  die  uns  heute  vorliegen,  immerhin 
das  Urteil  gründen,  daß  der  Scholastiker  auch  ein  Mystiker 
gewesen,  der  hinter  dem  begrifflichen  Anschluß  an  die  my- 
stische Überlieferung  aus  den  ursprünglichen  Tiefen  außer- 
gewöhnlicher Erlebnisse  schöpft.  Mehr  noch  als  die  Be- 
richte von  Gesichten,  die  unleugbar  das  Gepräge  seelischer 
Erschütterung  tragen,  sind  die  katalanischen  Schriften  in 
ihrer  Gesamthaltung  ein  Erweis  starker  religiöser  Bewegt- 
heit. Über  der  Betrachtung  der  göttHchen  Größe,  sagt  er  im 
Blanquerna,  einem  religiösen  roman  ä  tiroirs,  begann  ihm 
das  Herz  zu  glühen  und  das  Auge  zu  weinen  in  der  Freude, 
die  er  empfand  ^^*,  und  Bekenntnisse  dieser  Art  kehren  ohne 
Verlust  ihrer  ergreifenden  Echtheit  häufig  wieder.  Mit 
gutem  Recht  von  der  Nachwelt  Doctor  illuminatus  genannt, 
weiß  Ramon  in  den  Formen  der  Troubadour-Poesie,  der 
die  Abstrakta  zu  allegorischen  Personen  werden,  von  Ge- 
sicht und  Ekstase  als  eigenem  Besitz  zu  sprechen.  „Es  er- 
leuchtete die  Liebe  das  Gewölk,  das  sich  gebildet  zwischen 
dem  Freund  und  seinem  Gott,  und  sie  machte  es  zwischen 
ihnen  glänzend  und  strahlend  wie  der  Mond  ist  in  der  Nacht 
und  der  Stern  in  der  Morgendämmerung  und  die  Sonne  am 
Tage  und  das  Erkennen  im  Wollen;  und  durch  das  Gewölk, 
das  so  erglänzte,  sprachen  sie  zueinander,  der  Freund  und 
sein  Gott"  ^sö. 

Lulls  Stellung  in  der  Geschichte  der  Mystik  wie  der  Philo- 
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Sophie  überhaupt  ist  durchaus  klar.  Der  historische  Quell- 
bereich seines  Denkens  liegt  in  der  neuplatonischen  Rich- 
tung Augustins  und  des  Areopagiten,  in  der  Gesamthaltung 
gesellt  er  sich  auf  dem  Boden  des  Augustinischen  Exem- 
plarismus dem  Geist  der  Viktoriner  und  Bonaventuras  zu. 
Wohl  kennt  und  nennt  er  unes  gents  que  han  nom  sufies^  aber 
ihn  einen  christlichen  Sufi  zu  nennen,  wie  es  geschehen  ist, 
liegt  kein  Grund  vor.  Von  der  islamischen  Mystik  borgt  er 
nur  nach  der  formal  ästhetischen  Seite,  um  seinen  unab- 
hängig christlichen  Gedanken  bei  den  Moslemin  leichter 
Eingang  zu  verschaffen  ^^^.  Desgleichen  ist  von  einem  Ein- 
fluß der  jüdischen  Philosophie  und  der  Kabbalah  kaum  zu 
sprechen,  und  die  Anklänge  an  den  Föns  vitae  des  Ibn- 
Gabirol  überschreiten  nicht  das  Maß  der  Abhängigkeit  zeit- 
genössischer Denker  zumal  des  Franziskanerordens  2^'.  Im 
übrigen  enthebt  ihn  die  dauernde  Kampfstellung  gegen 
Averroes  jedem  Verdacht  eines  Zugeständnisses  an  die 
eigentümliche  arabische  Denkweise  ^^^. 

Der  erkenntnistheoretische  Standort  Lulls  verrät  kaum 
einen  Ansatz  zur  Mystik.  Er  wagt  sich  nicht  einmal  bis  an 
die  Grenze  des  Augustinischen  Ontologismus  und  bestreitet 
den  Satz:  quod  anima  cognoscendo  se  cognoscit  omnia,  da 
eine  solche  Erkenntnis  Gott  allein  zukomme.  Die  Seele  er- 
kenne nur  per  sensitivum  et  imaginativu7n^  ohne  das  Mittel 
eines  Fremdinhaltes  aber  komme  sie  nicht  zur  Erkenntnis 
ihrer  selbst:  nee  se  intelligere  potuit^  usque  prius  aliud  intel- 
lexisset  ^^^.  Dem  Intellekt,  der  im  Gegensatz  zu  Averroes  in 
seiner  individuellen  Besonderung  gefaßt  wird  ^°°,  ist  die 
Fähigkeit  des  intelligere  per  essentiam  abgesprochen  ^°i. 
Weder  die  Seelensubstanz  ist  als  ewig  zu  denken,  noch  der 
intellectus  agens  et  possibilis.  Die  aiiima  rationalis,  die  mit 
ihren  Vermögen  identisch  ist,  ist  nicht  zur  unmittelbaren 
Berührung  der  Gottheit  berufen  '^^^.  ^Jntellectus  noster  per 
suam  naturam  immediate  attingere  non  q^otest  essentiam 
primae  causae'"''  ^"^.  Im  übrigen  aber  erweist  sich  der  enge 
Anschluß  an  Augustinus  im  Apriorismus  urgegebener  All- 
gemeinprinzipien der  Erkenntnis  im  psychologischen  Tri- 
chotomismus  (Gedächtnis,  Vernunft  und  Wille)  und  im 
voluntaristischen  Primat  des  Willens.  Die  strenge  Wahrung 
des  Supranaturalismus  in  der  religiösen  Wechselbeziehung 
zwischen  Gott  und  Mensch  gestattet,  wie  sich  zeigen  wird, 
ein  starkes  Vorherrschen  des   Gnadenbegriffs.   Derselben 
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Betrachtungsweise  entfließt  der  kirchlich  korrekte  Begriff 
Gottes  als  der  schlechthin  transzendenten  causa  suprema. 
Sie  allein  ist  die  über  jegliche  natura  erhabene  essentia,  von 
der  der  Satz  gilt:  est  idem  qux)d  est  et  quo  est  ^"^.  Wiederum 
im  neuplatonischen  Sinne  erscheint  der  kosmische  Prozeß 
in  der  göttlichen  Selbsthervorbringung  inbegriffen,  diese 
selbst  aber  als  notwendiger  Akt  des  göttlichen  Liebeswillens 
verstanden.  Nicht  zwingender  als  bei  allen  andern  christ- 
lichen Neuplatonikern  wird  der  Gottesbegriff  mit  der  dog- 
matischen Lehre  von  den  trinitarischen  Hypostasen  und 
der  Endlichkeit  der  Schöpfung  verknüpft.  Die  göttlichen 
Vollkommenheiten  sind  die  Urbilder  und  Ursachen  des 
Kreatürlichen  mit  seinem  innewohnenden  appetitus  natu- 
ralis nach  der  Gottheit  '*°^. 

Auf  dem  Boden  der  neuplatonischen  Aufstieglehre  richtet 
Ramon  Lull  seine  Meditation  auf  die  dreifache  Welt  des 
Göttlichen,  des  Innermenschlichen  und  der  kosmischen 
Natur.  Der  Mensch  ist  innerhalb  des  optimistisch  gesehenen 
Weltprozesses  zur  Seligkeit  in  Gott  berufen,  ^ßomo  totus, 
videlicet  cum  corpore  et  anima,  a  sui  institutione  est  ordinatus 
ad  heatitudinem^sed  per  peccatum  est  a  beatitudinedeviatus"^°^. 
Die  den  trinitarischen  Gott  spiegelnden  Seelenkräfte,  von 
Lull  mit  poetischem  Schwünge  oft  als  lebendige  handelnde 
Personen  dargestellt,  setzen  sich  bei  der  Betrachtung  der 
höchsten  Güte  in  ihrer  Kraft,  Wahrheit  und  Herrlichkeit  in 
wesentlichen  Einklang.  Das  meditative  Trachten  nach  der 
Fühlung  mit  Gott  gleicht  freilich  nur  der  kindlichen  Jagd 
nach  einem  Schmetterling,  der  sich  immer  höher  bewegt 
als  die  greifende  Hand.  Das  mystische  Wissen  ist  der  natür- 
lichen Kraft  des  Intellekts  unerreichbar,  es  kommt  als  Gabe 
von  oben:  la  quäl  Sciencia  no  pot  esser  donada  sens  la  gracia 
del  Sant  Esperit  ^^^  Sowohl  die  Lehre  von  der  mystischen 
Erleuchtung  wie  Einigung  läßt  hinter  der  klaren  Begrifflich- 
keit der  Darbietung  den  lebendigen  Meister  der  Vertiefung 
ins  eigene  Ich  erkennen *o^.  Selbst  ein  illuminat  de  la  divinal 
lugor,  wie  er  den  wahren  Mystiker  nennt,  schildert  Lull  das 
mystische  Licht  als  von  gänzlich  anderer  Beschaffenheit  als 
die  bloß  geistige  Erleuchtung  durch  die  Wissenschaft  der 
Schule.  Auch  die  Beschreibung  der  Ekstase,  in  der  der 
Mystiker  alle  Dinge  verliert,  um  alle  Dinge  zu  empfangen^"^, 
schöpft  die  Kenntnis  ihres  Gegenstandes  nicht  aus  Büchern. 
Alles  in  allem  ist  Ramon  Lull  als  philosophisch  durchge- 
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Schulter  Verkünder  mystischer  Lehre  und  Erfahrung  ^i°  ein 
ebenbürtiger  Vorläufer  der  klassischen  Mystik  Spaniens  im 
17.  Jahrhundert. 

8.  DANTE 

Dantes  philosophische  und  religiöse  Stellung  deckt  sich 
mit  der  zeitgenössischen  Weltbetrachtung.  Sein  Begriff  von 
Religion  enthält  alle  Züge  des  scholastischen  Denkens  über 
Gott,  Welt  und  Mensch,  dennoch  knistert's  schon  leise  im 
Gebälk  der  poetischen  Summa,  und  der  Zusammenbruch 
der  geistigen  Verfassung,  die  man  Mittelalter  nennt,  kün- 
digt sich  in  ersten  Vorzeichen  an.  Das  Kirchenwesen  wird 
nicht  als  der  absolute  Wert  des  Irdischen  angesehen,  nur 
als  Ausdruck  und  Mittel  einer  göttlichen  Ordnung,  die  sich 
im  Ganzen  des  Menschlichen  und  der  Kultur  auswirkt  und 
deren  Verursacher,  die  Liebe  in  Person,  auch  nur  in  der 
Liebe  voll  erkannt,  würdig  angebetet,  selig  besessen  und  als 
höchstes  Gut  genossen  wird.  Die  Verbindung  antiker  Er- 
kenntnisfrömmigkeit mit  einer  Liebesverkündigung,  die 
sich  auf  Piaton  und  Christus  zugleich  berufen  kann,  gibt 
Dantes  Religion  den  Charakter  der  religiösen  Denksysteme, 
die  unter  dem  Namen  der  Mystik  gehen,  weil  sie  in  dem  Ge- 
danken gründen  und  münden,  daß  der  Mensch  ins  volle 
Einssein  mit  dem  Weltgrund  kommen  kann.  So  hat  man 
auch  Dante  einen  Mystiker  genannt  ^^^. 

Der  seelische  Grundzug  des  Sängers  der  Vita  nuova  hat 
im  Rahmen  seiner  Zeit  nichts  Überraschendes.  Dieser  Amor, 
vielgestaltig  in  seiner  Äußerung,  ist  als  seligkeitsuchende 
Grundbewegung  des  Menschen  zu  verstehen.  Seine  Ver- 
wandtschaft mit  dem  Platonischen  Eros  stellt  sich  im  Nach- 
denken über  die  Natur  der  Liebe  zu  Beatrice  klar  heraus. 
Die  Rolle  der  Geliebten  in  Dantes  Leben  und  Dichtung, 
vielsinnig  wie  die  Commedia  im  ganzen,  läßt  sich  mit  dem 
gleichen  Recht  wie  die  gesamte  Platonische  Erotik  des  Min- 
nesangs, die  mit  der  Fühl-  und  Sprechweise  der  religiösen 
Mystik  in  Wechselwirkung  steht,  als  Schule  einer  mystisch 
gearteten  Weltumspannung  deuten,  und  der  Vergleich  aller 
auf  Beatrice  bezüglichen  Aussagen  Dantes  etwa  mit  dem 
Briefwechsel  zwischen  Abälard  und  Heloise  offenbart  den 
Bund  mit  ihr,  die  endlich  die  Verkörperung  der  höchsten 
intuitiven  Erkenntnis  und  des  beschauenden  Lebens  be- 
deutet, als  Sinnbild  der  innersten  Gemeinschaft,  des  dulce 
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commercium  zwischen  Gott  und  Mensch.  Überdies  weisen 
manche  Züge  in  Dantes  Werken  auf  eine  mehr  als  litera- 
rische Vertrautheit  mit  ekstatischen  Erfahrungen:  dennoch, 
scheint  es,  widerstand  schon  die  menschliche  Art  des  Dich- 
ters einer  radikalen  Mystik  im  Sinne  der  ihm  wohl  ver- 
trauten Neuplatoniker  oder  seines  Zeitgenossen  Eckhart. 
Das  Ichtum  seines  Weltverständnisses  geht  den  Augustini- 
schen  Weg  nicht  zu  Ende,  es  bricht  sich  an  den  gleichen 
Schranken  wie  die  Aristotelische  Scholastik  seiner  Meister 
Albert  und  Thomas  von  Aquin  —  Mensch  bleibt  Mensch 
und  Gott  bleibt  Gott.  Erde,  Menschheit  und  Kultur  behar- 
ren trotz  allem  Langen  nach  dem  Eigentlichen,  nach  dem 
Drüben  der  Idee,  in  der  Hegung  ihrer  urbestimmtenGrenze ; 
die  Vernunft,  die  den  Menschen  zum  animal  divinum  macht, 
schafft  sich  ihr  kontemplatives  Glück  ohne  Weltflucht, 
ohne  die  moralische  Verstümmelung  durch  eine  exzessive 
Askese,  ohne  Verwerfung  der  Bildungsgüter,  ohne  frivolen 
Einbruch  in  die  ewig  umzirkte  Majestät  der  Gottheit.  Das 
höchste,  was  ihr  der  Mensch  zu  geben  hat,  die  innigste  Bin- 
dung an  sie  ist  die  Liebe  des  Herzens.  Iddio  non  wole  reli- 
gioso  di  not  se  non  il  cuore. 

Der  Dichter,  den  Rafael  in  der  Disputa  unter  die  Kirchen- 
lehrer gestellt,  hat  nun  freilich  auch  die  Mystiker  seiner 
Vor-  und  Mitwelt  wohlgekannt  und  verwertet.  Neuplato- 
nische Stimmung  und  Sehweise  begegnet  uns  an  allen  En- 
den, Bonaventura  wirkt  nicht  allein  an  der  Stelle  seiner 
Nennung  nach,  und  sein  Lob  auf  den  Viktoriner  Richard 
kehrt  fast  wörtlich  wieder,  Bernhard  von  Clairvaux  über- 
nimmt die  Führung  in  den  Bezirk  des  höchsten  Schauens 
—  dennoch  hält  sich  Dante  in  seinen  Begriffen  von  Gott, 
von  der  Seele  und  der  Verbindung  zwischen  beiden  dies- 
seits derselben  Schwelle,  an  der  auch  der  Aquinate  gezögert 
hat,  zum  vollen  Mystiker  zu  werden,  der  das  Eine  Sein  als 
den  nämlichen  Blutstrom  Gott  und  Kreatur  durchkreisen 
sieht.  Als  Theologe,  Philosoph  und  Ethiker  wahrt  er  — 
omnis  dogmatis  expers,  wie  seine  Grabschrift  rühmt  —  den 
klaren  Dualismus. 

Der  Aristotelisch  verstandene  Gott  bleibt  als  allursachen- 
der  Beweger  über  der  Welt,  die  er  in  der  Liebessehnsucht, 
mit  der  er  sie  erfüllt,  immerfort  im  Drang  nach  ihm  begrif- 
fen sieht.  „Ihm  reichte  selbst  das  Ganze  aller  Welten  nicht 
zum  Erweise  seiner  Kraft :  darüber  verbleibt  sein  Wort  un- 
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endlich  überragend."  Nur  von  sich  selbst  beseligt  hat  das 
höchste  Gut  auch  die  intellektuelle  Kreatur  zum  ewigen 
Frieden  in  der  Wonne  der  wechselweise  einander  vertiefen- 
den Erkenntnis  und  Liebe  berufen.  Diesen  Zustand  der 
visio  esse  Dei  im  luce  intellettual  piena  d'amore  verlegt  nun 
Dante,  anders  als  die  radikale  Mystik,  ins  jenseitige  Leben, 
in  jene  Ordnung  der  eigentlichen  Wirklichkeit,  die  von  der 
irdischen,  in  der  sie  matt  sich  spiegelt,  ersehnt,  doch  nie  er- 
faßt wird.  Solch  beschränkter  Art  ist  nach  Dantes  Psycho- 
logie auch  die  innere  Ausstattung  des  Menschen.  Unsere 
Liebesgefühle  sind  nur  strebende  Teilnahme  an  der  wesen- 
haften Liebe,  die  Gott  ist,  unsere  Erkenntnis  ist  durch  ihre 
eigenen  Mittel,  die  phantasmata^  an  der  Schauung  des  Gott- 
wesens behindert  und  hat  unaufhörlich  mit  den  trübenden 
Widerständen  des  Willens  und  der  Leidenschaft  zu  kämp- 
fen; Liebe  wie  Erkenntnis  aber  sind  der  Eigenherrlichkeit 
der  übernatürlichen  Ordnung  unterworfen.  Diesem  Dualis- 
mus von  Natur  und  Gnade  gesellt  sich  der  weitere,  den  die 
reine  Mystik  immer  noch  zersetzt  hat:  der  von  Gut  und 
Böse.  Der  starke  Hasser  Dante,  der  auch  dem  bittenden 
Verdammten  die  vereisten  Tränen  nicht  vom  Auge  bricht, 
um  das  Gericht  der  ewigen  Gerechtigkeit  zu  ehren,  läßt  die 
Insassen  seiner  Hölle  ohne  die  Hoffnung  auf  endliche  Be- 
freiung, die  zuweilen  durch  die  Schriften  der  alten  Kirche 
—  wir  erinnern  an  die  Apokatastasis  des  Origenes  —  ge- 
schimmert hat.  Es  gibt  ein  wesentlich  Gutes  und  Böses, 
auch  von  ,,der  Reue  Nessel"  nicht  zu  sühnen,  und  ihr  Gegen- 
satz läßt  die  Welt  der  geschaffenen  Geister  nicht  zur  mysti- 
schen Einheit  in  der  ev*ngen  Wonne,  nur  zur  moralischen 
Einheit  in  der  Erfahrung  der  göttlichen  Gerichte  werden. 
Dante  mag  im  Sinn  der  Kirchensprache  Mystiker  sein  — 
er  handhabt  die  Schulbegriffe  der  scholastischen  Mystik,  er 
führt  zum  ,, Engelsbrot  der  Kontemplation",  er  läßt  den 
beseligten  Geist  im  Anschauen  des  Dreifaltigen  von  Sinnen 
kommen  —  Mystiker  im  gewöhnlichen  Verstand  der  Reli- 
gionsgeschichte, Mystiker  von  der  Art  der  Plotin,  Augustin, 
Rumi  oder  Eckhart  ist  er  nicht.  Er  duldet  keinen  Damm- 
bruch zwischen  den  Ordnungen,  die  das  Dogma  der  Kirche 
unterscheidet. 
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a)  DIE  KULTURELLE  LAGE 

Der  Name  „deutsche  Mystik"  bezeichnet  eine 
Literatur,  die  ungefähr  in  dem  halben  Jahrhundert  von 
1300—1350  entstanden  ist.  Seine  beiden  Begriffe  sagen,  daß 
in  diesen  Büchern  germanischer  Sinn  und  Ausdruck  das 
überkommene  Christentum  der  Kirche  auf  seine  beson- 
dere Weise  erfaßt  hat,  die  mystische  nämhch,  womit  der 
Glaube  ausgesprochen  ist,  daß  man  Gottes  auf  persön- 
liche Weise  in  dem  von  ihm  erschaffenen,  auf  ihn  angelegten 
und  von  ihm  berührbaren  Herzen  habhaft  werden  könne, 
weiterhin  alle  Bemühungen,  die  der  Mensch  um  dieses 
Gottbesitzes  willen  aufwendet.  So  umgreift  die  Bezeich- 
nung ,, deutsche  Mystik"  etwas  Gedankliches  und  etwas 
Gelebtes,  eine  Theorie  und  ihre  Anwendung  in  der  Praxis 
des  Einzelnen  und  der  Gesellschaft.  Von  dieser  letzteren  hat 
die  Geschichte  der  Kirche  und  der  religiösen  Bewegungen 
zu  handeln,  die  andere  ist  auch  ein  Gegenstand  der  mit  ihrer 
Geschichte  befaßten  Philosophie.  Sie  weben  ineinander,  sie 
tauschen  die  Rolle  von  Ursache  und  Wirkung  und  bedürfen 
sonach  beide,  sollen  sie  pragmatisch  verstanden  werden,  der 
Erklärung  des  Zusammenhangs  mit  der  Zeitgeschichte. 

Der  Verfall  der  äußern  Kultur  hat  begonnen:  Rittertum 
und  höfische  Sitte  haben  an  Kraft  und  Glanz  verloren,  die 
großen  scholastischen  Systeme  stehen  von  der  Hand  ihrer 
hingegangenen  Meister  wie  die  Dome,  die  gotisch  gegen  den 
Himmel  gipfeln,  die  großen  Sänger  Walther  und  Wolfram 
sind  begraben,  ein  melancholischer  Nachsommer  mit  kar- 
geren Liedern  und  fahleren  Farben  neigt  sich  auf  die 
deutsche  Christenheit.  Insgleichen  hat  auch  die  politische 
Entkräftung  in  den  beiden  Pfeilern  der  europäischen  Gesell- 
schaft, Kaisertum  und  Papsttum,  begonnen.  Mit  dem  Unter- 
gang der  Hohenstaufen  (1268)  war  die  deutsche  Vorherr- 
schaft im  Abendland  zu  Ende,  die  Kaiserwürde  hört  auf, 
Symbol  und  Triebkraft  der  nationalen  Einheit  zu  sein  und 
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wird  zum  schalen  Parteiwort  im  Auseinanderfall  des 
Reiches.  Weniger  offenbar,  doch  gleichermaßen  wirklich  ist 
die  Zersetzung  auf  geistlichem  Gebiet.  Zwar  ist  der  Einfluß 
der  neuen  Bettel-  und  Predigerorden  rasch  ins  Ungeheure 
gewachsen,  triumphiert  in  Philosophie,  Theologie  und  Bau- 
kunst der  kirchliche  Gedanke,  aber  hinter  dieser  prangen- 
den Fassade  begibt  sich  das  Schauspiel  tiefer  Zerrissenheit : 
Fürsten  kämpfen  gegen  Papst  und  Klerus,  der  niedere 
Klerus  wider  den  hohen,  Orden  gegen  Orden,  Laien  gegen 
Geistlichkeit,  Schule  gegen  Schule.  Längst  ist  die  Zeit  da- 
hin, wo  jedermann  das  Überlieferte  ohne  Widerrede  als 
Wahrheit  und  Gebot  hingenommen.  Schon  neigt  sich,  klagt 
ein  Prediger,  das  Haus  der  Kirche  zum  Einsturz,  und  kaum 
vermöchte  jemand  es  noch  einmal  instand  zu  setzen. 

Die  tiefste  Ursache  des  neuen  Geistes  war  das  Empor- 
kommen des  Bürgertums  im  städtischen  Leben.  Die  schrei- 
benden Beobachter  der  Zeit  brandmarken  am  werdenden 
vierten  Stand  die  Übermacht  des  Geldsinns,  in  dem  sie  den 
innersten  Nerv  des  aufkommenden  Städtetums  sehen.  Die 
Jenseitsstimmung  früherer  Epochen  weicht  einem  Arbeits- 
geist, der  mit  dem  Handgreiflichen  wirtschaftet  und  sich 
die  irdische  Frucht  lieber  zu  Munde  führt  als  im  Schein  der 
Ewigkeit  betrachtet.  Eine  unbändige  Freude  am  mensch- 
lichen Können  und  Leisten,  am  Sinnending  und  allem,  was 
Geldeswert  hat,  ergreift  Besitz  vom  Bürger  und  bringt  ihn 
eben  hiedurch  in  eine  schiefe  Stellung  zu  der  Kirche,  die 
nach  wie  vor  in  eine  andere  Welt  hinüberdeutet.  Mit  der 
sozialen  Verschiebung  im  deutschen  Volke  wandelt  sich 
auch  die  Lebensstimmung  der  Stände,  mit  ihr  auch  die  reli- 
giöse Haltung.  Das  heiße  Emporringen  der  besitzlosen 
Schichten,  die  Erhebungen  der  Handwerker  im  14.  Jahr- 
hundert bringen  ins  gesellschaftliche  Ganze,  das  sein  altes, 
nach  Ständen  abschattiertes  Aussehen  verliert,  leiden- 
schaftliche Wallungen,  und  ein  heimlicher  Sozialismus 
nährt  den  erwachenden  Geist  des  Widerspruchs  gegen  die 
kirchliche  Ordnung,  den  auch  die  Armutpredigt  der  Bettel- 
mönche nicht  mehr  aus  der  Welt  schafft.  Weh,  Herre  — 
klagen  die  Enterbten  bei  Berthold  von  Regensburg  —  wie 
hast  du  mich  so  gar  unselig  erschaffen,  daß  du  dem  so  viel 
gibst  und  mir  so  wenig.  In  den  Reihen  des  neuen  Reichtums 
verdrängt  die  Erwerbs-  und  Genußsucht  den  höfischen  An- 
stand, Gewaltsinn  und  Sittenlosigkeit  treten  dem  kirch- 
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liehen  Ideal  der  Weltentsagung  in  bewußter,  freier  Welt- 
lichkeit entgegen.  Der  Klerus,  sozial  in  eine  gebildete  und 
ungebildete  Schicht  zerklüftet,  hat  viel  an  Einfluß  ver- 
loren. Er  wird  seiner  schwierigsten  Aufgabe,  den  um  sich 
greifenden  Geist  der  Skepsis  auszutreiben,  nicht  mehr  Herr 
und  ist  mehr  als  irgendwann  zuvor  dem  Spottwitz  des  neuen 
Zynismus  ausgesetzt.  Die  Kreuzzüge  mit  ihrer  grenzenlosen 
Würfelung  der  Massen  und  der  geistigen  Unterschiede  hat- 
ten die  Menschen  weltkundig,  liberal  und  selbst  in  den 
Dingen  des  Glaubens  schwankend  oder  gleichgültig  werden 
lassen.  ,,Wer  mag  recht  haben  —  Juden,  Heiden  oder 
Ketzer  ?  Ich  weiß  nicht,  wie  es  steht,  oder  wer  von  ihnen 
den  rechten  Glauben  hat."  Indifferenz  und  Aufklärung 
dringen  epidemisch  in  die  Masse,  die  Ketzerprediger  ziehen 
auf  die  Weiler  und  Dörfer  hinaus,  das  Wort  Pfaffe  verliert 
seinen  ehr\\'ürdigen  Sinn  und  wird  zum  Schimpfwort. 

Auf  die  Länge  aber  konnte  das  Volksgemüt  Zweifel  und 
Verneinung  nicht  ertragen,  ja  im  Spott  gerade  verriet  sich 
mit  dem  scharfen  Blick  für  den  Zwiespalt  zwischen  Sein  und 
Sollen  das  Verlangen  nach  dem  Bessern.  Es  erwacht  eine 
Sehnsucht,  die  über  das  Schaugepränge  der  Kirchenfeste 
hinaus  die  innerste  Vereinigung  mit  der  Gottheit  sucht. 
Eine  mystische  Unterströmung  beginnt  im  Herzen  der 
Menge  zu  kreisen;  aber  noch  sind  ihre  Formen  grob  enthu- 
siastisch. Das  Geißlertum  vollführt  seine  wahnsinnigen  Um- 
züge, seine  blutige  Askese  und  stachelt,  da  die  gelinden 
Bußauflagen  dem  erschütterten  Herzen  nicht  genügen,  die 
Menschen  zu  einem  wilden  Bußgeist  auf.  Weit  gesünder 
wirken  durch  Predigt  und  Beispiel  die  Bettelorden.  Als 
Körperschaften  ohne  Grundbesitz  sind  sie  auf  die  Städte 
angewiesen  und  halten  hier  die  religiöse  Flamme  lebendig, 
sie  bewahren  die  Sehnsucht  der  Armen  nach  der  urchrist- 
lichen Weltentsagung  vor  den  Geleisen  der  ketzerischen 
Armutbewegung  der  Waldenser  und  sektierender  Mystik, 
sie  füllen  erfolgreich  die  Lücke  zwischen  dem  ungebildeten 
niedern  und  dem  volksfremden  höhern  Klerus,  sie  stillen 
endlich  —  und  diese  Leistung  war  eine  entscheidende  Ur- 
sache für  das  Aufkommen  der  deutschen  Mystik  —  das  Be- 
dürfnis des  Bürgertums  nach  einer  mit  Bildung  und  Gelehr- 
samkeit unterbauten  Religiosität,  sie  begegnen  eben  hie- 
durch  der  gefährlichen  Richtung  der  ,, Brüder  und  Schwe- 
stern des  freien  Geistes",  die  mit  der  Gassenweisheit  des 
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populären  Pantheismus  von  Amalrichs  und  Davids  von 
Dinante  Tagen  her  einen  formlos  innerlichen  Verkehr  mit 
Gott  ohne  Priester  und  Sakrament  bezwecken,  sie  genügen 
endlich  auch  dem  Verlangen  der  Frau  nach  einer  vergeistig- 
ten Frömmigkeit,  Eben  diese  letztere  Form  ihres  Wirkens 
verhilft  der  deutschen  Mystik  zur  Entstehung.  Ein  Über- 
schuß unversorgter  Töchter,  der  aus  den  männermordenden 
Kriegen  der  Zeit  in  Ost  und  West  zu  erklären  ist,  drängte  in 
die  Klöster,  in  die  dominikanischen  vor  allen.  Ihre  Zahl 
war  im  Beginn  des  14.  Jahrhunderts  in  der  deutschen 
Ordensprovinz  auf  etwa  siebzig  gestiegen  und  hatte  die  der 
Männerklöster  weit  überholt.  Besonders  die  Mädchen  der 
höheren  Stände,  denen  die  Sitte  nur  wenige  Arten  nütz- 
licher Arbeit  gestattete,  suchten  die  klösterliche  Beschau- 
lichkeit oder  das  freiere,  bürgerlich  tätige  Leben  der  Beginen 
ohne  die  Gelübde  der  Armut  und  der  Keuschheit.  Mit  ihren 
geistigen  Ansprüchen  hatten  die  Orden  jetzt  zu  rechnen, 
und  sie  sahen  sich  gezwungen,  den  alten  Weisheitsschatz 
der  Theologie  leichtverständlich  vorzutragen.  ,, Sorgt  da- 
für," heißt  es  in  einer  Verordnung  von  1290,  ,,daß  sie  die 
Erbauung  durch  das  Wort  Gottes  nicht  entbehren,  sondern, 
wie  es  ihrer  Bildung  ziemt,  werde  ihnen  öfters  durch  ge- 
lehrte Brüder  gepredigt."  Das  war  die  Geburtsstunde  der 
deutschen  Mystik  —  denn  aus  dem  Erlaß  ergab  sich  zweier- 
lei: Es  mußte  deutsch  gepredigt  werden,  was  von  selbst 
zu  einer  wissenschaftlich  gearteten,  von  deutscher  Fühl- 
weise beseelten  Prosa  führte,  und  der  Predigtstoff  mußte 
unter  dem  Gesichtspunkt  der  Erbauung  aus  der  Masse  der 
überlieferten  Theologie  ausgewählt  und  geformt  werden. 
So  ist  denn  diese  deutsche  Mystik  als  soziale  Erscheinung 
ein  Ausdruck  der  bürgerlichen  Bildungsbewegung  in  unge- 
lehrten, vor  allem  weiblich-klösterlichen  Kreisen,  als  reli- 
giöse Erscheinung  ein  Ausdruck  des  weltflüchtigen  Rück- 
zugs ins  Seelische,  als  philosophische  Erscheinung  die  Popu- 
larisierung der  lateinischen  Scholastik  nach  der  religiös  be- 
deutsamen Seite  ihres  Begriffs-  und  Ideenschatzes,  als 
literarische  Erscheinung  endlich  der  sprachlich  neuschaf- 
fende Ausdruck  der  scholastisch-lateinischen  Begriffswelt 
und  ungewöhnlicher  seelischer  Erfahrungen  im  vorwiegend 
deutschen  Mutterlaut. 

Eine   unbestechliche    Geschichtsschreibung    der   Philo- 
sophie als  der  in  der  Menschheit  laut  gewordenen  Ideen 
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über  ihre  eigenen  Rätsel  und  Anliegen  wird  das  komplexe 
Phänomen,  das  man  mit  anfechtbarem  Recht  deutsche 
Mystik  nennt,  als  bescheidene  epigone  Leistung  einschätzen 
müssen;  wer  in  die  Historie  der  Philosophie  auch  die  seeli- 
schen Impulse  der  Denker,  die  zwingenden  Antriebe  im 
Denkgeist  einer  Epoche  und  die  sozialen,  ja  überhaupt  kul- 
turellen Wirkungen  gestaltender  Ideen  einbezieht,  wird  von 
einer  starken,  tiefen  schöpferischen  Bewegung  sprechen 
müssen.  Nur  vom  letztern  Standpunkt  aus  haben  wir  ein 
Recht,  unsere  Betrachtung  über  den  führenden  Meister 
Eckhart  hinaus  auch  auf  die  praktischen  Vollstrecker  und 
Verbreiter  seiner  Gedanken,  also  die  religiösen  Prediger 
Seuse  und  Tauler  vor  allen,  auszudehnen.  Wir  tun  dies  im 
Hinblick  auf  den  Anteil  der  Philosophie  am  Ursprung  und 
Verlauf  ihres  Werkes. 


b)  VORLÄUFER  ECKHARTS  UND  DIETRICH  VON 
FREIBERG 

Mit  Albert  und  Thomas  hatte  die  scholastische  Methode 
im  Sinne  einer  philosophischen  Rechtfertigung  und  Dar- 
bietung des  kirchlichen  Dogmas  mit  einem  vorwiegend  Ari- 
stotelischen Begriffsschatz  im  ganzen  christlichen  Abend- 
land gesiegt.  Im  allgemeinen  Lehrbetrieb  aber  nahm 
Deutschland  durch  seinen  Mangel  an  Universitäten  eine 
Sonderstellung  ein.  Man  war  hier  vorerst  noch  auf  die  alten 
Stifts-  und  Klosterschulen  angewiesen  und  geriet  dadurch 
in  einen  beträchtlichen  Abstand  von  dem  konzentrierten, 
einheitlichen  Wissenschaftsleben  des  Auslandes.  Die  Wir- 
kung zeigte  sich  in  einer  loseren  Gebundenheit  an  die  scho- 
lastische Methode,  im  wachsenden  Gebrauch  der  deutschen 
Sprache  auch  im  Schulbetrieb,  endlich,  da  die  Auslese  der 
besten  Köpfe  als  Lehrer  oder  Hörer  an  die  Universitäten 
geschickt  und  so  das  geistige  Niveau  der  ,, Studien"  (Or- 
densschulen) gesenkt  wurde,  in  der  Lockerung  der  Wissen- 
schaftlichkeit nach  der  Seite  des  Erbaulichen  hin.  Wie  sehr 
diese  Umstände  dem  neuen  Aufleben  der  Mystik  und  ihrem 
Ausdruck  in  der  Muttersprache  günstig  waren,  zeigt  sich 
vor  und  neben  Meister  Eckharts  Wirken  und  Erfolg  in  der 
geistigen  Richtung  einiger  Männer,  die,  ohne  Mystiker  im 
strengen  Sinn  des  Worts  zu  sein,  doch  ein  starkes  Streben 
nach  der  Überführung  und  Erweiterung  des  theologischen 
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Disputes  in  die  seelische  Praxis  verraten  oder  umgekehrt 
das  begriffliche  Kalkül  den  Forderungen  des  Religiösen 
unterordnen.  Sind  sie  auch  an  Stoßkraft  mit  den  großen 
Meistern  der  Epoche  nicht  zu  vergleichen,  so  bedürfen  sie 
doch  als  Symptome  oder  als  Vermittler  mystischer,  der 
klassischen  Scholastik  abgeneigter  Denkweise  der  Er- 
wähnung. 

Der  universell  gerichtete  Benediktiner  Engelbert 
von  Admont  (ca.  1250—1331),  in  der  Zeit  des  geistigen 
Niedergangs  seines  Ordens  eine  überraschende  Erscheinung, 
steht  trotz  seinem  engen  Anschluß  an  Aristoteles  und  die 
übrigen  Alten,  die  er  mit  dem  gleichen  Verlangen  nach  der 
Kenntnis  der  ,,originalia"  studierte,  wie  er  in  der  Exegese 
auf  die  Beachtung  des  Lokalsinns  drang,  unter  dem  Ein- 
fluß von  Bernhard  und  Richard  von  St.  Viktor.  Sein  starkes 
Interesse  für  anthropologische  und  ethische  Gegenstände 
führt  ihn  zuweilen  auf  Fragen  des  mystischen  Gebiets,  wie 
seine  Darlegung  über  die  Stufen  der  Kontemplation  be- 
weist, ja  er  neigt  sich  mit  seiner  geistigen  Haltung  im  gan- 
zen nicht  weiter  auf  die  Seite  der  Scholastik,  deren  Methode 
er  schon  als  Prager  Student  in  sich  aufgenommen,  als  zu 
den  Vertretern  der  mystischen  Schule  ^^^.  Vollends  von  der 
aristotelischen  Zeitströmung  abgekehrt  zeigt  sich  Alberts 
eigenständiger  Schüler  und  Ordensbruder  Ulrich  von 
Straßburg  (gest.  1277)  ^^^.  Aus  seinen  lateinischen 
Schriften,  vor  allem  einer  groß  angelegten,  aber  unvollen- 
deten Summa,  hat  die  deutsche  Mystik  bis  herab  zu  Diony- 
sius  dem  Kartäuser  aufs  reichlichste  geschöpft.  Die  bio- 
graphischen Berichte  zeigen  den  Straßburger  Lektor  und 
späteren  Provinzialprior  (seit  1272)  als  einen  Mann  von 
ähnlicher  Eignung  für  die  Praxis  des  Amtes  wie  sie  Eckhart, 
dem  er  auch  als  Philosoph  verwandt,  zuzusprechen  ist. 
Trotz  seiner  kindlichen  Verehrung  für  den  bewunderten 
Freund  und  Meister  Albert  geht  der  Schüler  seinen  eigenen 
Weg.  Er  gelangt  weiter  zurück  und  hinein  ins  Platonische 
Denken  als  irgend  einer  der  Scholastiker  zu  seiner  Zeit.  Mit 
Ulrich  ,, begann  die  Renaissance  des  Neuplatonismus".  Der 
germanische  Geist  mit  seiner  Art,  das  Ding  nicht  als  ge- 
gebenes allein  zu  nehmen,  sondern  mit  der  objektiven  Welt 
zugleich  ihr  zeugendes  Subjekt  zu  erfassen,  ist  der  Fröm- 
migkeit des  Neuplatonismus  auf  eine  heimliche  Weise  wahl- 
verwandt. Nicht  eklektische  Neigung  unfruchtbarer  Epi- 
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gonen,  auch  nicht  der  Zufall  des  arabischen  Zeitgeschenks 
an  die  philosophisch  erregte  Christenheit  kann  jenen  Früh- 
ling der  spätantiken  Gedankenreligion,  die  im  Abendland 
doch  einmal  schon  verworfen  und  begraben  war,  ganz  er- 
klären. War  sie  aus  dem  Mund  der  Lehrer  recht  verstanden, 
so  brachte  sie  das  Herz  zum  Tönen  wie  der  Wind  die  Harfe. 
Der  seeHsche  Reichtum,  den  im  14.  Jahrhundert  die 
Lehrmystik  entbunden  hat,  ist  nicht  ohne  Proklos  und 
Plotin  in  die  Welt  gekommen.  Er  rann  aus  ihren  Gedanken, 
die  bei  den  Meistern  freilich,  den  ,, Predigern"  und  Mino- 
riten,  spröd  und  in  dürren  Worten  standen.  Auch  Ulrich  ist, 
soviel  wir  wissen,  noch  nicht  zum  Volk  hinabgestiegen,  um 
aus  dem  Fels  des  Absoluten  die  Wasser  der  Erbauung  zu 
schlagen;  aber  andern  hat  er  den  Stab  zu  ihrem  Wunder 
übergeben.  Er  verdankt  ein  gut  Teil  seines  Denkens  dem 
Areopagiten,  den  Arabern  und  dem  Liber  de  causis,  dem  er 
seine  Seinslehre  entnimmt.  Nicht  abgezogener  Begriff  nur, 
sondern  etwas  hypostatisch  Wesendes  ist  das  Sein,  der  erste 
und  ursprüngliche  Ausfluß  aus  dem  obersten  Prinzip.  Wohl 
wird  dieser  emanierenden  Wirkung  der  ersten  Ursache 
(==  Gott)  die  Erschaff enheit  zugesprochen,  während  alles 
andere  nur  als  gestaltet,  schon  auf  eine  Voraussetzung  hin 
hervorgebracht  (per  informationem)  ^^^  anzusehen  ist,  aber 
der  (dogmatische)  Begriff  der  Schöpfung  (creatio)  und  der 
des  Hervorfließens  (emanatio)  stehen  bei  Ulrich  in  keinem 
bessern  Einklang  als  bei  andern  um  die  Rettung  des  Theis- 
mus bemühten  Neuplatonikern.  Das  Sein  der  ersten  Ur- 
sache {esse  primi)  und  das  ihr  entfließende  allgemeine  Sein 
(esse  per  creationem)  trennt  sich  doch  nur  in  der  logischen 
Unterscheidung  in  zwei  verschiedene;  der  Sache  nach  sind 
sie  eins  und  das  nämliche,  und  Gott  muß  schließlich  folge- 
richtig als  das  formale  esse  omnium  anerkannt  werden  — 
ein  Satz,  mit  dem  auch  Eckhart  und  andere  sich  von  Tho- 
mas geschieden  *i^. 

Der  Dominikaner  Hugo  RipiHn  (Hugo  v.  Straßburg),  der 
in  Zürich  und  in  seiner  Vaterstadt  Straßburg  gewirkt  hat, 
darf  als  Verfasser  eines  schon  im  Mittelalter  ins  Deutsche 
übersetzten  Compendium  theologicae  veritatis  ^^^  gelten, 
das  vier  Jahrhunderte  lang  durch  seine  starke  Verbreitung 
am  Fortleben  der  mystisch  gerichteten  Autoren,  aus  denen 
es  geschöpft,  starken  Anteil  hat.  Trotz  aller  Hinneigung  zu 
Aristoteles  nicht  Scholastiker  im  Sinne  seiner  Zeitgenossen 
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verknüpft  er  seine  theologische  Systematik  aufs  engste  mit 
Bernhard  und  den  Viktorinern,  mit  Bonaventura  und  Bar- 
tholomäus Anglicus,  ohne  freihch  die  Impulse  des  ursprüng- 
lichen Mystikers  zu  verraten.  Belangreich  für  die  Wahrung 
theologisch  korrekter  Grundbegriffe  in  der  mystischen  Spe- 
kulation ist  seine  deuthche  Abgrenzung  der  Lehre  vom  in- 
tellectus  agens  gegen  die  panpsychistische  Auffassung  der 
Araber.  Der  tätigenVernunft,  sagte  er  mit  Thomas  v.Aquin, 
komme  es  zu,  von  der  Vorstellung  in  der  Phantasie  das  ge- 
danklich Faßbare  {species  intelligibilis)  zu  abstrahieren,  mit 
ihrem  bestrahlenden  Lichte  die  Erkenntnis  der  Univer- 
salien zu  ermöglichen  und  die  Dinge  in  der  passiven  Ver- 
nunft werden  zu  lassen  —  er  sei  ein  Licht  der  Seele,  eine 
Kraft  ihrer  rationalen  Seite. 

Mit  nicht  mehr  und  weniger  Grund  als  die  bezeichnete 
Gruppe  von  Neuplatonikern  wird  der  Franziskaner  David 
V.  Augsburg  (gest.  1272),  der  Lehrer  des  größeren  Berthold 
von  Regensburg,  den  Mystikern  beigezählt  *i'.  In  seiner 
religiösen  Schriftstellerei  spielt  das  philosophische  Element 
weder  eine  starke  noch  ursprüngliche  Rolle,  und  die  mysti- 
sche Ausdrucksweise  deckt  einen  verständigen,  auf  die  er- 
zieherische Praxis  gerichteten  Sinn. 

Tiefer  noch  als  alle  die  Genannten  wurzelt  Meister 
Dietrich  von  Freiberg  im  Mystizismus  der  Neuplato- 
niker.  Was  wir  heute  von  ihm  wissen,  ^^ill  für  eine  flaue 
Umrißzeichnung  der  Persönlichkeit  kaum  genügen,  um 
vieles  kräftiger  und  klarer  schon  läßt  sich  seine  philoso- 
phische Art  und  Leistung  bestimmen.  Wenige  Daten  nur 
bezeichnen  den  äußern  Lauf  des  Dominikaners.  1275  er- 
scheint er  als  Student  in  Paris,  1293  —  1296  als  deutscher 
Provinzial,  1303  als  Prior  eines  nicht  mehr  angebbaren 
Klosters,  1304  als  Definitor  an  jenem  Generalkapitel  in 
Toulouse,  auf  dem  auch  Eckharts  Name  eine  Rolle  spielt, 
1310  als  Vikar  der  deutschen  Ordensprovinz  *i^.  Zu  diesen 
Angaben,  die  wohl  auf  Ansehen  und  Bedeutung  schließen 
lassen,  kommt  eine  Bemerkung  des  Meisters  selbst,  aus  der 
die  Sehnsucht  der  spätem,  ganz  mit  Pastoration  und  Ver- 
waltung ausgefüllten  Jahre  nach  der  frühern  Versenkung 
in  die  Wissenschaften  herauszulesen  ist.  Gelegentliche  per- 
sönliche Klänge  in  den  Schriften  verraten  eine  liebenswür- 
dige Bescheidenheit,  aber  auch  die  Tatsache,  daß  der  Den- 
ker nicht  unangefochten  blieb  '*i^.  Dietrich  war  vielleicht 
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der  erste,  der  die  spekulative  deutsche  Predigt  in  der  Weise 
betrieb,  die  man  aus  dem  Auftreten  Eckharts  und  seines 
Kreises  kennt.  Dieser  Schluß  gründet  sich  mangels  deut- 
scher Schriften  auf  die  Strophe  eines  feierlich  gehobenen 
Gedichts,  in  dem  die  neue  Frömmigkeit  unter  den  Nonnen 
den  Bringern  der  spekulativen  Devotion  rühmenden  Will- 
komm entbietet.  Da  wird  Dietrich  und  nach  ihm'Eckhart 
begrüßt : 

Der  hohe  meister  Diderich 

Der  wil  vns  machen  froh^ 

Er  sprächet  Ivterlichen 

AI  in  principio. 

Des  adelares  fluke 

wil  er  vns  machen  kunt, 

Dy  sele  wil  er  versenken 

In  den  grünt  ane  grünt. 
Scheidet  abe  gar, 
Nement  godes  in  vch  war, 
Senkent  vch  in  eynekeit, 
So  werdent  ir  es  gewar. 

Der  wise  meister  hech  ar  t 

wil  vns  von  niche  san. 

Der  dez  nid  enverstat, 

Der  mag  ez  gode  clan. 

In  den  hat  nit  gelvchet 

Des  gvdeliche  schin. 
Scheidet .  .  .  ^^o. 
Mehr  vielleicht  diese  pastorale  Wirksamkeit  als  seine 
lateinische  Scholastik  berechtigt  uns,  Dietrich  schlechthin 
einen  Mystiker  zu  nennen.  Wie  Albert,  Roger  Baco  und 
andere  verrät  er,  der  Naturphilosoph  und  Beobachter,  dem 
wir  eine  erstaunlich  scharfsichtige  Theorie  des  Regenbogens 
verdanken,  neben  seiner  spekulativen  Seite  eine  stark  em- 
pirische, und  er  hat  die  Naturwissenschaft  in  der  Ahnung 
ihrer  Eigengesetzlichkeit  gegen  unerleuchtete  Einsprüche 
mit  Nachdruck  verteidigt  *2i.  Sein  umfangreiches  literari- 
sches Werk,  das  an  Straffheit  der  Organik  etwa  zwischen 
Albert  und  Thomas  steht,  empfängt  vom  Intellekt-Begriff 
als  seinem  herrschenden  Mittelpunkt  den  konsequent  ge- 
wahrten Charakter  eines  mit  dem  kirchlichen  Dogma  pak- 
tierenden  Neuplatonismus.    Der   enge   Anschluß   an   den 
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alexandrinisch  gedeuteten  Aristoteles,  an  den  „fleißigen 
Spürer"  Proklos,  denLiber  de  causis  und  vor  allen  Augustin 
verbietet  Dietrich  die  widerspruchslose  Gefolgschaft  hinter 
Thomas,  mit  gleicher  Bedachtsamkeit  aber  hält  er  von  dem 
Pantheismus  der  Araber,  denen  er  im  übrigen  manches 
schuldig  ist,  bewußten  Abstand.  Seine  Kosmogonie,  die 
Betrachtung  des  Universums  als  Ausfluß  aus  Gott,  dem 
frimus  et  summus  intellectus,  die  Überzeugung  vom  Zusam- 
menhang zwischen  diesem  göttlichen  Intellekt  und  dem 
menschlichen,  macht  ihm  die  Mystik,  wenn  nicht  zur  reli- 
giösen, so  doch  zur  gedanklichen  Notwendigkeit.  Sie  gipfelt 
auch  bei  ihm  in  der  Lehre  vom  intellectus  agens,  dessen  Be- 
griff er  verschiedentlich,  am  gründlichsten  in  De  visione 
beatifica  und  im  Tractatus  de  intellectu  et  intelligibili  er- 
örtert hat  *22. 

Ihre  Grenzen  hat  Dietrichs  Mystik  in  dem  Bedenken, 
dem  arabischen  Theorem  beizustimmen,  daß  der  intellectus 
fossihilis  schon  in  der  Zeitlichkeit  vom  intellectus  agens 
völlig  überformt  und  zur  wesenhaften  Erkenntnis  Gottes 
überführt  wird  ^^^.  Diese  Verschanzung  allein  konnte  den 
Einklang  mit  den  korrekten  Schulbegriffen  der  Mystik,  wie 
sie  allgemach  sich  nun  herangefestigt  hatten,  nicht  ver- 
bürgen. Von  elementarer  Bedeutung  war  die  Frage,  ob  der 
intellectus  agens  als  der  Seele  anhängende  Kraft  oder  als 
Substanz  zu  gelten  habe.  Die  erste  Meinung  war  die  des 
Thomas  von  Aquin  gewesen,  die  zweite  vertrat  Dietrich, 
und  wie  belangvoll  seine  Formulierung  geworden,  zeigt  ihre 
Nachwirkung  in  der  häretischen  Mystik.  Mit  kühnem  Griff 
zwingt  er  Lehrpunkte  aus  verschiedenen  Systemen  wie  dich- 
terische Motive  in  ein  Neues  zusammen.  Die  Anschauung 
Augustins  vom  Seelengrund  (ahditummentis),  die  seit  ihrem 
Ursprung  (De  Trinitate  1.  XIV  und  XV)  die  mystische  Lite- 
ratur unaufhörlich  befruchtet,  wird  mit  dem  vovg  noiijTiTiog 
des  Aristoteles  verknüpft  und  mit  den  Bestimmungen  der 
neuplatonischen  Intelligenzenlehre  durchsetzt.  So  entsteht 
ein  mystischer  Grundbegriff  von  prismatisch  wirkendem 
Reichtum  der  Reflexe. 

Der  Seelengrund,  ja  eigentlich  Wesen  und  ursächliches 
Prinzip  der  Seele  ist  der  intellectus  agens ^  ,,J6^6S  Höchste, 
was  Gott  in  unserer  Natur  gepflanzt  hat"  und  wodurch  sie 
in  der  Ewigkeit  haftet  (figitur  in  aeternitate)  ^2*.  Das  actu 
intelligere  ist  nicht  nur  Tätigkeit,  die  von  ihm  als  Subjekt 
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vollzogen  wird,  es  ist  sein  Wesen,  denn  in  diesem  intellectus 
per  essentiam  et  semper  in  actu  fallen  Sein  und  Wirken  zu- 
sammen. In  seiner  Aktualität  ist  er  zugleich  auf  sich  selbst 
gekehrt  (sua  intellectuali  oyeratione  semper  in  se  ipsum  con- 
versus)  wie  auf  Gott,  das  wesenhafte,  absolute,  eine  Sein, 
aus  dem.  er  hervorfließt  (in  esse  hypostatico  ahsoluto  et  solum 
uno).  Er  ist  zum  Unterschied  vom  intellectus  possihilis,  der 
Gott  nur  per  operationem  exteriorem  erfassen  kann,  mehr 
als  irgend  etwas  capax  Dei.  ,,Er  ist  Gott  immerfort  auf 
eine  Weise  zugekehrt,  daß  die  Emanation,  in  der  er  .  ,  ,  aus 
seinem  Prinzip  ausfließt,  wiederum  doch  seine  Hinkehrung 
zu  diesem  seinem  Prinzip  ist  —  eben  in  jenem  einfachen  Er- 
kenntnisakt, der  sein  Wesen  ist."  Intellectus  agens  perfecte 
in  Deum  conversus  est  per  suum  essentiam,  quae  non  differt 
ab  eius  operatione  *-^.  Der  Erkenntnisprozeß  hat  also  mysti- 
schen Charakter.  In  ihm  übermittelt  der  intellectus  agens, 
der  zwischen  Gott  und  dem  intellectus  possibilis  mitteninne 
steht,  die  Prinzipien  der  unveränderlichen  Wahrheit  des 
Seelengrundes,  die  ein  Ausfluß  der  Gottheit  ist,  an  den  mög- 
lichen Verstand,  der  solcherweise  den  Reflex  des  Urgrunds 
aller  Dinge  empfängt  *2^. 

Wir  wissen  nicht,  welche  Farbe  und  Wärme  diese  Sätze 
in  Dietrichs  religiöser  Verkündigung  angenommen.  Wenn 
hier  ein  argumentum  e  silentio  gestattet  ist,  wird  die  Selten- 
heit, mit  der  sein  Name  im  literarischen  Niederschlag  der 
Mystik  des  14.  Jahrhunderts  genannt  wird,  den  Schluß  ge- 
statten, daß  der  im  Grunde  wissenschaftlich  gerichtete 
Geist  an  Tiefe  und  Breite  der  allgemeinen  Wirkung  von 
seinem  Zeitgenossen  und  Ordensbruder  Eckhart  überflügelt 
worden. 


c)  MEISTER  EGKHART 

Wer  im  Gebirge  wandert,  irrt  sich  in  der  Schätzung  der 
Hohen  leichter  als  der  Betrachter  in  der  Ferne;  und  wenn 
er  einen  Berg  von  allen  Seiten  zu  kennen  glaubt,  so  bleibt 
ihm  dennoch  unbekannt,  was  er  dem  Leben  des  Tales  be- 
deutet, wie  er  das  Land  vor  Stürmen  schützen  hilft  und 
welcher  Art  und  Stärke  die  Wasser  sind,  die  er  ihm  sendet. 
Wer  durch  die  Geschichte  des  menschhchen  Gedankens 
wandert,  findet  an  dem  Meister  Eckhart  nichts,  was  nicht 
andere  schon  gesagt  hätten,  und  er  wundert  sich,  zu  wissen, 
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daß  er  größer  ist  als  andere,  und  zu  hören,  es  gehe  eine  be- 
sondere Macht  von  ihm  aus.  Man  muß  billig  unterscheiden, 
um  ihm  selbst  und  den  andern  gerecht  zu  werden,  und  das, 
was  er  gedacht,  zusammenhalten  mit  dem  Menschlichen, 
aus  dem  es  kommt  und  nach  dem  es  drängt.  Er  hat  der  Welt 
keine  neue  Idee  geschenkt,  aber  einer  Idee  die  Welt  erobern 
wollen  ^27. 


Von  seinem  Leben  und  Auftreten 

Über  Eckharts  äußern  Lebensgang  hat  die  Forschung 
bis  heute  nur  spärlich  und  stückweis  Kunde  gebracht.  Er  ist 
um  1260  zu  Hochheim,  einem  Dorfe  bei  Gotha,  geboren. 
Er  wächst,  vielleicht  der  Sprosse  eines  ritterlichen  Ge- 
schlechts, in  den  kriegerischen  Zeiten  auf,  wo  das  Haus 
Wettin  in  endlosen  Kämpfen  seine  thüringische  Landes- 
herrschaft befestigt.  In  dürrer  Folge  lauten  die  Daten  seines 
weitern  Lebens  also:  Vor  dem  Jahre  1298,  wo  der  Domini- 
kanerorden die  Bestimmung  erläßt,  daß  inskünftig  die 
Würden  des  Vikars  und  des  Priors  nicht  mehr  in  einer  Per- 
son vereinigt  sein  sollen,  erscheint  Eckhart  als  ,,Vicarius 
von  Düringen,  der  prior  von  Erfort'^',  so  nennt  ihn  die  Über- 
schrift eines  gewichtigen  Traktats,  dessen  Eckhartischer  Ur- 
sprung heute  unbestritten  ist.  Nach  Paris  gesandt,  um  dort 
zu  lehren,  erwirbt  er  sich  1302  den  Magistergrad  der  Uni- 
versität —  dreißig  Jahre  nach  des  hl.  Thomas  zweiter  Pa- 
riser Lehrwirksamkeit,  drei  Jahre  vor  der  Ankunft  des  Duns 
Skotus.  1303  wdrd  er  vom  Provinzialkapitel  in  Besan90n 
zum  Provinzial  gewählt,  am  15.  Mai  1304  auf  dem  General- 
kapitel zu  Toulouse  als  erster  Provinzial  der  sächsischen 
Provinz  bestätigt.  Am  19.  Mai  1305  bekräftigt  er  mit  seinem 
Siegel  die  Schenkung  einer  Hufe  Landes,  die  ein  vermählter 
oder  verwitweter  Eckhart  von  Hochheim  dem  Zisterziense- 
rinnenkloster in  Gotha  vermacht.  1307  wird  er  als  General- 
vikar für  Böhmen  aufgestellt  mit  der  „Vollgewalt,  an  Haupt 
und  Gliedern,  im  allgemeinen  wie  in  besondern  Fällen, 
selbst  wenn  es  zur  Anzeige  bestimmter  Namen  kommen 
müßte,  ganz  nach  eigenem  Gutdünken  das  Rechte  anzu- 
ordnen und  zu  verfügen".  1310  wird  „der  andechtige  vater 
meister  eckard''  zum  Provinzial  der  deutschen  Provinz  ge- 
wählt, aber  die  Bestätigung  scheitert,  wohl  nur  um  die  Lehr- 
tätigkeit des  Meisters  zu  ermöglichen,  die  er  1311  in  Paris 
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wieder  aufnimmt.  Einige  Jahre  später,  um  1314,  wirkt  er 
als  ,,professor  sacrae  theologiae'''  in  Straßburg,  danach  er- 
scheint er,  schon  gealtert,  als  Lehrmeister  am  Kölner  Or- 
densstudium, und  hier  eröffnet  1326  der  Erzbischof  Hein- 
rich von  Virneburg  auf  Betreiben  geistlicher  Widersacher 
von  zweifelhafter  Reinheit  der  Gesinnung  und  der  Sitten, 
vielleicht  auch  unter  dem  Drucke  eifersüchtiger  Gegner  des 
Ordens,  gegen  Eckhart  den  kanonischen  Prozeß  wegen  Irr- 
lehre. 1327  oder  wenig  später,  reich  an  Jahren,  angefeindet 
und  verdächtigt,  stirbt  der  Meister  nach  einem  bedingten 
Widerruf,  noch  ehe  die  Verurteilungsbulle  (27.  III,  1329)., 
in  der  Johann  XXII.  falsche  oder  mißklingende  Lehren  des 
Hingegangenen  verdammt,  die  Tragik  seines  kühnen  Flugs 
vollendet. 

Eckhart  hat  allem  Anschein  nach  als  Ordensmann  und 
Lehrer  hohes  Vertrauen  genossen.  Die  Entwicklung  seines 
Konfliktes  liegt  nicht  klar  zutage,  aber  daß  er  kommen 
mußte,  daran  lassen  seine  Schriften  keinen  Zweifel.  Anders 
als  die  Meinung  der  vielen,  die  er  auf  Katheder  und  Kanzel, 
in  den  Kapellen  der  dominikanisch  geleiteten  ,, Samenun- 
gen", bei  abendlichen  Ansprachen  in  den  Refektorien  der 
Beginenhäuser  durch  dunkle,  aber  immer  tiefandringende 
Rede  mit  sich  fortgerissen  und  wohl  auch  durch  die  persön- 
liche Gewalt  einer  ungewöhnlichen  religiösen  Erfahrung 
dauernd  für  seine  Gedankenwelt  erobert  hat,  anders  lautete 
das  Urteil  derer,  die  zur  Wachsamkeit  über  die  christliche 
Lehre  berufen,  die  Gefahren  dieser  neuen  Frömmigkeit  nicht 
verkannten.  Hatte  der  Orden  schon  1328,  wohl  im  Hinblick 
auf  den  toten  Eckhart  und  seinen  lehrenden  Anhang,  vor 
den  Predigern  gewarnt,  die  vor  dem  Volke  spekulative  Er- 
örterungen {quaedam  suhtilia)  wagen,  die  nicht  nur  zur  sitt- 
lichen Hebung  nichts  beitragen,  ja  vielmehr  den  einfachen 
Mann  allzuleicht  auf  Irrtümer  bringen,  so  führte  die  ge- 
nannte Bulle  im  Jahr  darauf  eine  weit  schärfere  Sprache. 
„Mit  Schmerz  müssen  wir  es  aussprechen,  daß  einer  unserer 
Zeitgenossen  in  Deutschland,  Eckhart  mit  Namen  .  . .,  ohne 
nach  Maßgabe  des  Glaubens  sich  einfach  zu  bescheiden, 
mehr  wissen  wollte  als  andere,  indem  er  sein  Gehör  von  der 
Wahrheit  abgekehrt  und  Fabeleien  sich  zugewendet  hat. 
Verführt  von  jenem  Vater  der  Lüge  ...  hat  dieser  Mann  im 
Widerspruch  mit  der  sonnenklaren  Wahrheit  des  Glaubens 
auf  dem  Acker  der  Kirche  Dorn  und  Distel  angesät  und  mit 
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großem  Fleiße  Gift  und  Unkraut  in  die  Halme  schießen 
lassen:  er  hat  vieles  gelehrt,  was  den  rechten  Glauben  in  den 
Herzen  der  Menge  verfinstern  mußte,  hat  es  offen  vor  dem 
einfältigen  Volke  in  seinen  Predigten  dargelegt  und  auch  in 
Schriften  aufgezeichnet  .  .  ."  *^^.  Wenn  nun  Eckhart  in  er- 
regten Worten  der  Rechtfertigung  seine  vermeintlich  katho- 
lischen Anschauungen  verteidigte,  so  konnte  er  sich,  wie  es 
denn  oft  auch  in  Wendungen  seiner  deutschen  Predigten 
durchklingt,  selbst  der  Einsicht  nicht  verschließen,  daß 
seiner  Gedankenwelt  und  mehr  noch  der  paradoxen  Form 
ihrer  Darbietung  der  Charakter  einer  befremdenden  Neue- 
rung anhafte.  So  schickt  er  seinem  lateinischen  Hauptwerk 
die  Mahnung  voraus:  .,Man  beachte  wohl,  daß  manches  in 
den  folgenden  Aufstellungen  und  Untersuchungen  auf  den 
ersten  Blick  hin  ungeheuerlich,  zweifelhaft  oder  falsch  er- 
scheinen wird  —  anders  aber,  wenn  sie  verständnisvoll  und 
aufmerksam  durchstudiert  werden"  ^^^.  Er  fühlt  sich  sicher 
genug,  den  Beweis  für  eine  verblüffende  Lehre  mit  den 
Worten  anzutreten:  Das  will  ich  tun,  so  sehr  es  auch  wider 
alle  Meister  ist,  die  jetzt  leben  ^^°.  Diejenigen  freilich,  die  in 
seinem  endlichen  Schicksal  nur  die  Wirkung  seiner  Vorliebe 
für  gewagten  Ausdruck  sehen,  haben  sein  Innerstes  ver- 
kannt. Immer  wieder  bricht  in  seinem  Auftreten  das  Be- 
wußtsein des  vorstoßenden  Neuerers  durch.  Der  Meister, 
„dem  got  nie  niht  verbarc'\  auf  dessen  Namen  man  ehr- 
fürchtig reimte:  der  lerte  die  wärheit  alle  värt,  auf  dessen 
dunkle  Rede  die  Hörerschaft  zuweilen  das  Echo  gab:  ez 
künne  sine  predie  nieman  versten  —  dieser  ,,hohe  Lehr- 
meister" verstieß  nicht  allein  gegen  die  gewohnte  Form  der 
geistlichen  Belehrung  und  Verkündigung,  er  verließ,  um  es 
kurz  zu  sagen,  den  ganzen  christlichen  Lehrbegriff.  Er  tat 
es  halb  im  naiven  Glauben,  seine  Sendung  treu  im  Sinne 
der  Kirche  zu  erfüllen,  halb  doch  auch  im  trotzigen  Gefühl 
seiner  Kühnheit. 


Wurzeln  und  Charakter  seiner  Lehre 

Bei  einem  Menschen  von  dem  religiösen  Urdrang  und  der 
persönlichen  Gewalt  Eckharts  will  es  wenig  bedeuten,  wenn 
man  den  Finger  auf  seine  Schriften  setzt  und  mit  Gelehr- 
samkeit Satz  für  Satz  auf  seine  Herkunft  erkennt.  Sein 
Bestes  ist  nicht  der  Gedanke,  den  er  niederschreibt,  sondern 
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die  Macht,  die  ihn  treibt,  so  zu  sprechen,  und  die  Notwen- 
digkeit des  Innern  zu  seinem  Schicksal  macht.  Und  doch  ist 
die  historische  Betrachtung  schuldig,  den  geistigen  Stoff 
eines  großen  Mannes  auf  seine  Heimat  zu  prüfen,  schon  um 
des  gerechten  Urteils  willen,  welche  Denker  und  Gedanken 
der  Vorzeit  und  mit  welcher  Kraft  der  Mitgestaltung  sie 
am  allgemeinen  Leben  und  Geschick  der  Menschheit  teil- 
genommen. 

Eckhart  war  kaum  vierzig  Jahre  alt,  als  er  um  1298  die 
„Reden  der  Unterscheidung"  hielt,  die  eben  jener  Traktat 
mit  der  Angabe  der  Doppelwürde  seines  Autors  enthält. 
Die  Bildung  des  reifenden  Mannes,  der  vor  den  schlichten 
Geistern  eines  Frauenkonvents  über  die  letzte  und  innerste 
Angelegenheit  des  Menschen  spricht,  mag  sich  in  diesen 
geistlichen  Unterhaltungen  freilich  nicht  in  ihrem  vollen 
Umfang  zeigen,  aber  dennoch  baut  sich  die  Innenwelt  des 
Sprechers  schon  mit  klarem  Aufriß  vor  uns  hin.  Daß  dem 
Büchlein  das  gelehrte  Bezugnehmen  auf  die  großen  Denker 
der  Vergangenheit  fast  gänzlich  fehlt  und  außer  den  ge- 
legentlich erwähnten  Namen  Dionysius  und  Augustin  kaum 
eine  Spur  von  Belesenheit  erscheint,  diese  Besonderheit 
stellt  den  bündigen  Abriß  der  religiösen  Lebenskunde  in  die 
Reihe  jener  köstlichen  Dokumente  einer  dem  Leben  abge- 
wonnenen Weisheit,  deren  Seele  Eckharts  Einsicht  ist:  Ein 
Lebemeister  gilt  mehr  denn  tausend  Lehrmeister.  Hier  hat 
das  Wort  ein  aufs  Letzte  zielender,  ins  Tiefste  bohrender 
Geist,  dem  das  Weltverständnis  aus  der  Enge  eines  ein- 
zigen Punktes  entgegenkommt.  Jeder  Satz  dringt  auf  Ent- 
äußerung, auf  die  restlose  Einschmelzung  des  menschlichen 
Ich  ins  göttliche;  jeder  seelsorgliche  Aufruf  mahnt  zu  jener 
Askese  der  Selbstaufgabe,  die  ohne  Geißel  und  Gürtel,  ohne 
dionysische  Qual  und  Wonne  Schicht  um  Schicht  das  Zeit- 
lich-Menschliche abträgt,  bis  sein  göttliches  Fundament 
freiliegt.  Schon  in  den  ungelehrten  Formen  dieser  pastorie- 
renden  Mystik  zeigt  sich  die  begriffliche  Schulung  des 
Scholastikers  an,  freilich  auch  die  innere  Nötigung,  den  Weg 
des  Herkommens  zu  verlassen.  Wenn  in  den  spätem  Schrif- 
ten der  Niederschlag  des  Studiums  in  einem  Reichtum  von 
Zitaten  und  Entlehnungen  sichtbar  wird,  so  verraten  die 
Ergüsse  der  Belesenheit  doch  keinen  neuen  Wesenszug  des 
Meisters:  er  ficht  mit  geliehenen  Waffen  unaufhörlich  für 
seine  Idee  der  Gotteinigkeit  des  Menschen.  Er  mag  die 
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Namen  Origenes,  Johannes  Damascenus,  Dionysius,  Gre- 
gor, Bernhard,  Avicenna,  Thomas  oder  seinen  meistbe- 
rufenen Zeugen  Augustin  im  Munde  führen,  immer  zieht  er 
gleich  dem  Baum  in  der  Erde  nur  die  seinem  Bau  und  Wesen 
zuträglichen  Säfte  an  sich.  Obzwar  wir  nun  die  Stoffe  ken- 
nen, die  der  Baum  in  zählbaren  Jahresringen  angesetzt,  so 
bleibt  doch  sein  Eigenstes,  die  formende  Kraft,  die  Art  und 
Wuchs  und  Frucht  bestimmt,  unerklärliches  Geheimnis.  So 
darf  man  denn  an  Eckhart  überm  gedanklichen  Erbe  der 
Vorzeit  den  seelischen  Zwang  nicht  übersehen,  unter  dem 
er  unablässig  nach  dem  gemeinsamen  Nerv  in  Kreatur  und 
Gottheit  tastet.  Und  wer  aus  der  Schar  seiner  griechischen 
und  lateinischen  Vorläufer  hätte  so  wie  er  ,,mit  jedem 
Hauche  um  die  ganze  Seele  werbend",  mehr  Prophet  als 
Denker,  seinen  All-Eins-Gedanken  mit  naiver  Glut  ge- 
predigt! Sein  Bestes  ist  sein  Eigenstes,  unvererbt  und  unge- 
liehen. 

Es  ist  wahr:  In  Eckharts  Denken  fehlt  keins  der  philo- 
sophischen Elemente,  die  seit  dem  Beginn  des  Mittelalters 
fruchten  und  in  der  Hochscholastik  um  den  Vorrang  kämp- 
fen. Die  Aristotelische  Weltbetrachtung  dringt  über  Albert 
und  Thomas  zu  ihm,  indes  die  neuplatonische,  die  des 
Proklos  zumal,  ihm  aus  Augustin  und  dem  vielkommen- 
tierten Areopagiten,  aus  Avicenna,  dem  Liber  de  causis  und 
dem  ,,Buch  der  Vierundzwanzig  Meister"  zuströmt.  Zu  Pla- 
tonischen Gedanken  hatte  trotz  allem  auch  der  Aquinate 
unter  der  Bedrängnis  kosmologischer  und  ethischer  Pro- 
bleme Zuflucht  genommen,  aber  den  Abgründen  des  Sy- 
stems war  er  nicht  verfallen;  anders  führen  Eckharts  Wege: 
der  Neuplatonismus  wird  seine  Religion  und  sein  Schicksal. 

Ein  Versuch,  Eckharts  Lehre  oder  doch  seine  Grund- 
begriffe darzustellen,  steht  heute  noch  vor  großen  Schwie- 
rigkeiten. Von  der  Masse  dessen,  was  er  geschrieben  oder 
was  nach  seinen  Predigten  aufgezeichnet,  ist  vieles  verloren, 
das  Erhaltene  nur  zum  Teil  gedruckt,  von  dem  in  deutscher 
Sprache  verliegenden  Komplex  nur  weniges  als  zweifellos 
Eckhartisches  Gut  nachgewiesen.  Die  gesicherten  Texte 
wiederum  begegnen  der  Frage,  ob  die  philosophiehisto- 
rische Berichterstattung  sich  in  erster  Linie  an  die  lateini- 
schen Schriften  zu  halten  habe  oder  die  deutschen  an 
Quellenwert  und  Beweiskraft  ihnen  gleichstellen  dürfe. 
Denifle  hat  die  deutschen  Schriften  und  Nachschriften  des 
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Meisters,  den  er  mit  anfechtbarem  Recht  lediglich  als  Scho- 
lastiker bezeichnet,  in  den  zweiten  Rang  verwiesen.  Aber 
daraus,  daß  Eckharts  deutsche  Schrift  und  Rede  von  der 
Tradition  der  Scholastik  abweicht  und  über  sie  hinausführt, 
soll  man  nicht  ihre  sekundäre  philosophische  Bedeutung 
herleiten  wollen.  Dennoch  wird  man  gut  tun,  dem  lateini- 
schen Eckhart  jeweils  das  erste  Wort  einzuräumen,  weil 
seine  Terminologie  hier  prägnanter  und  auch  die  Verglei- 
chung  seiner  Gedanken  mit  denen  der  Schule  leichter  ist 
als  in  den  deutschen  Schriften,  in  denen  trotz  der  bahn- 
brechenden Meisterschaft  in  der  philosophischen  Hand- 
habung der  Muttersprache  das  Begriffliche  mit  dem  neuen 
Gewand  oft  auch  eine  Änderung  des  Inhalts  zu  erfahren 
scheint.  Weder  dort  noch  hier  hat  der  Denker  das  Bedürf- 
nis nach  geschlossener  Systematik  bewiesen,  er  entbindet 
also  auch  den  Darsteller  seiner  Ideen,  ja  er  verwehrt  ihm 
den  Versuch  der  Konstruktion  eines  Eckhartischen  Systems. 
Wie  er  selbst  von  der  üblichen  Scholastik  darin  Eibging,  daß 
er  die  historische  Person  Jesu  und  ihr  mystisches  Fort- 
wirken in  der  Kirche  nicht  mehr  als  das  Zentrum  der  Reli- 
gion betrachtete,  sondern  diese  im  Verhältnis  des  Endlichen 
zum  Unendlichen,  also  in  rein  metaphysischem,  von  aller 
Geschichtlichkeit  abgelöstem  Bezug  gegeben  sah,  so  will  er 
nicht  am  Maßstab  der  Scholastik  allein  gemessen  sein  und 
verlangt  eine  Art  der  Betrachtung,  die  aus  seiner  Eigenheit 
erwächst.  So  ergeben  sich  einige  Grundbegriffe,  auf  die  sich 
all  sein  Denken  und  der  gewaltige  Grundtrieb  seiner  Per- 
sönlichkeit immer  wieder  gesammelt.  Sie  hängen  wie  die 
Glieder  einer  Kette  zusammen  und  machen  ein  Ganzes  aus. 
Er  selbst  hat  gelegentlich  betont,  daß  sich  seine  Predigt  um 
vier  Dinge  drehe.  ,,So  oft  ich  predige,  pflege  ich  zu  sprechen 
von  Abgeschiedenheit  und  daß  der  Mensch  ledig 
werden  soll  seiner  selbst  und  aller  Dinge.  Fürs  zweite  aber, 
daß  man  wieder  eingebildet  werden  soll  in 
daseinfältige  Gut,  das  Gott  ist.  Fürs  dritte,  daß 
man  gedenken  soll  der  großen  Edelkeit,  die  Gott 
in  der  Seele  angelegt  hat,  daß  der  Mensch  dadurch 
ins  wunderbare  Leben  Gottes  komme.  Zum  vierten  von  der 
Lauterkeit  göttlicher  Natur  —  was  die  Klar- 
heit der  göttlichen  Natur  sei,  das  ist  unaussprechlich"  ^^i. 
Wir  erörtern  diese  Kardinalpunkte  in  anderer  Ordnung  und 
gruppieren  um  sie  die  Eckhartische  Lehre. 
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l.VonderLauterkeitgöttlicherNatur  — 

von    Sein,    Wesen,    Gottheit,    Gott    und 

seiner    Kreatur 

Esse  est  Deus  —  das  Sein  ist  Gott.  Dieses  Sein  aber  ist  in 
Bewegung  begriffen,  movens,  non  motus.  Was  nun  bewegt 
es  ?  Nur  Seiendes  kann  es  bewegen.  Es  gibt  aber  nichts 
Seiendes  außer,  neben  oder  bei  ihm,  sondern  es  findet,  emp- 
fängt und  besitzt  es  in  ihm,  der  das  Sein  ist  —  ens  und  esse 
sind  ja  gleicherweise  Gott  *^^.  Also  gibt  es  nur  das  Sein,  das 
Gott  ist,  und  es  kennt  und  bewegt  nur  sich  selbst  in  continuo 
fluxu  et  fieri,  in  ewigem  widerfluz  von  und  zurück  zu  sich 
selbst  pulsierend.  —  Dieser  Grundgedanke  von  der  gött- 
lichen Immanenz  beherrscht  alle  Sätze  Eckharts  und  befaßt 
seine  ganze  Mystik. 

Seine  Gotteslehre  geht  von  scholastischen,  zum  Teil  schon 
in  Augustin  begründeten  Maximen  aus,  aber  an  der  Stelle, 
wo  die  korrekte  Lehre  die  Scheidung  des  esse  Dei  vom  esse 
commune  vollzieht,  steuert  er  ins  pantheistische  Fahrwasser 
seiner  neuplatonischen  (und  arabischen)  Meister.  Gott,  das 
esse  purum  et  plenum,  das  er  wesen  oder  istikeit  nennt,  ist 
unus^  verus,  bonu^;  es  wird  logisch  unterschieden  von  der 
essentia,  natura,  substantia,  welche  identischen  Begriffe 
deutsch  mit  Wesenheit  zu  geben  sind.  Wie  das  esse  sich  ver- 
hält zur  essentia,  das  Sein  zur  Substanz,  so  die  Gottheit  zu 
Gott.  Die  Gottheit,  das  Absolute,  aktuiert  sich  in  ewiger 
Bewegung  zu  Gott.  So  ergibt  sich  für  unsere  begriffliche 
Auffassung  (secundum  rationem  intelUgendi)  die  Unter- 
scheidung zwischen  der  ungenaturten  Natur  des  an  sich 
betrachteten  Wesens,  das  weder  zeugt  noch  gezeugt  wird, 
des  esse  non  genitum  nee  gignens,  das  unpersönlich  zu  denken 
ist,  und  der  genaturten  Natur  des  in  seiner  Selbstbezogen- 
heit  betrachteten,  sich  selber  zeugenden  und  in  diesem  Akt 
personschaffenden  göttlichen  Wesens  ^^^.  In  diesem  extra 
iempus  geschehenden  Prozeß  ist  Gott  das  nunc  aeternum, 
das  ewige  Nun.  Wie  über  die  Zeit  ist  die  Gottheit  über  alle 
Kategorien  erhaben  und  gleich  der  ^eiörrjg  tnEQOvoios 
des  Pseudo-Dionysius  schlechthin  bestimmungslos:  das 
eigenschaftlose  Sein,  der  einveltige  grünt,  die  stille  wueste, 
die  einveltic  stille,  diu  in  ir  selber  unbewegelich  ist,  das  ueber- 
schwebende  wesende  wesen  lüter  an  näture.  Das  Gebaren  der 
apophatischen  Theologie  der  Neuplatoniker  mit  einer  star- 
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ken  Lust  am  Paradoxon  auf  die  Spitze  treibend,  spricht 
Eckhart  jenem  letzten  Ansich  alle  Prädikate  ab:  nicht 
Wille,  nicht  Liebe,  nichts  Gutes  ist  in  der  Gottheit.  Sie  ist 
ja  jenseits  aller  Kategorien,  schlechthin  überbegrifflich  und 
in  diesem  Sinn  das  reine  „Nichts".  Das  ist  sin  ndtüre,  daz 
er  äne  ndtüre  si  *^^.  Erst  in  seiner  Bezogenheit  auf  sich  selbst, 
als  essentia  cum  relatione,  kann  das  göttliche  Sein  zum 
Gegenstand  der  begrifflichen  Aussage  werden. 

Welcher  Art  ist  nun  dieses  Verhältnis  ?  Die  Antwort  auf 
diese  Frage  ist  nichts  weniger  als  der  ganze  Inbegriff  und 
Charakter  der  Eckhartischen  Mystik.  Das  Sein  weiß 
sich,  erlebt  sich  und  nur  sich  selbst, 
indem  es  sich  erkennt.  Es  ist  ein  Ich,  und  dieses 
Ich  ist  alles,  hat  a  priori  alles  inne  und  beschließt  es  in  sich 
(praehabet  et  includit).  Mit  ihm  ist  die  Trinität,  der  Welt- 
prozeß, die  ideale  Existenz  alles  Wirkhchen  gegeben. 

Die  Dreifaltigkeits-Metaphysik  Plotins  kehrt  wieder:  das 
Sein  als  erkennendes  (Subjekt),  als  von  sich  erkanntes  (Ob- 
jekt) und  um  diese  Selbstbezogenheit  wissendes  (beseligende 
Bewußtheit  des  Subjekt-Objekt-Verhältnisses),  ein  Ternar, 
dem  in  Anpassung  an  das  christliche  Dogma  die  Namen 
Vater,  Sohn  und  Hl.  Geist  beigelegt  werden.  Der  Vater 
bringt  den  Sohn  hervor,  erkennt  in  ihm  sich  selbst,  und  das 
selige  Innewerden  dieser  Beziehung  ist  der  Hl.  Geist.  Mit 
der  Scholastik  spricht  Eckhart  von  den  Relationen  in  Gott, 
indes  er  doch  die  göttliche  Personenlehre  des  Dogmas  bald 
mehr  bald  weniger  korrekt  ausspricht.  Der  entscheidende 
Gedanke  für  seine  Mystik  betrifft  die  Beziehung  zwischen 
dem  Vater  und  dem  ewig  aus  ihm  gezeugten  Sohn,  dem 
Verbum,  das  zu  sprechen  ihm  notwendig,  wesenhaft  ist 
(istic  =  essentialis ) .  Lieze  er  ez  einen  oiigenblic,  so  luogente 
(verleugnete)  er  sin  selbes  ^^^.  So  ist  in  Gott  ivesen  unde 
ividersehen^  dieses  widerschouiven  aber  so  lustlich^  daß  ein 
immanenter  Zwang  ihn  bestimmt,  es  ewig  zu  erleben.  Das 
Geborenwerden  des  Sohnes  ist  aber  zugleich  wiederum  sein 
Rückgang  in  den  grünt  und  in  den  kernen  der  veterlichkeit^^^ . 
Wie  das  Erkennen  Ausgang  zum  Objekt  und  Eingang  des 
Objekts  in  das  Subjekt  ist,  so  fließt  auch  der  Sohn  dank 
des  Vaters  ,, abgründigem  Durchkennen  seiner  seihst"  in 
diesen  zurück.  Was  aber  ist  in  und  mit  dem  Sohn  =  Verbum 
gegeben?  Er  hat  kosmischen  Umfang,  kosmische  Bedeu- 
tung hat  sein  Aus-  und  Rückgang. 

183 


VIII.  DIE  DEUTSCHE  MYSTIK 


2.  DieWiedereinbildungin  das  einfältige 

Gut.    Das    Verbum  als  die  Idealwelt  und 

der  Kosmos  als  göttliche  Episode 

Der  Vater  kennt  nur  eine  Hervorbringung  (semel  locu- 
tus  est) :  den  Sohn,  und  dieser  ist  gleichwesentlich  mit  der 
Idealwelt.  Er  ist  die  ratio  idealis  der  Welt,  ihr  Prototyp 
oder  —  wie  Eckhart  mit  einem  altern  Begriff  ihn  bezeichnet 
—  der  mundus  archetypus.  Nicht  wie  die  korrekte  Scho- 
lastik unterscheidet  er  zwischen  der  Schöpfung  als  freier 
Tat  Gottes  und  dem  Sohngebären  als  innerem  notwendigen 
Akt  Gottes :  creatio  mundi  und  productio  verbi  ist  ihm  eines 
und  dasselbe.  In  diesem  einen  immerwährenden  Akt  emp- 
fängt die  Schöpfung,  und  zwar  nicht  die  ideale,  die  ja  uner- 
schaffen  ist,  sondern  die  kreatürliche,  ihr  Sein  ^^',  das  kein 
anderes  ist  als  das  Sein  Gottes.  Er  kennt  und  liebt  ja  in  der 
Kreisbewegung  seiner  selbst  (wesen  ist  sin  ring)  nur  sich 
allein  und  was  an  ihm  teilhat  '*^^;  das  aber  ist  schlechthin 
alles,  was  ist,  Stein  und  Fliege  so  gut  wie  der  Mensch.  Gott 
und  Kreatur  sind  ein  Unscheidbares,  sie  gehören  zusammen 
wie  Akt  und  Potenz,  wie  Form  und  Materie:  sie  bilden  ein 
Konstitutum  ^^^.  In  Gott  ist  das  esse  ein  sich  gebendes,  in 
der  Kreatur  ein  empfangenes,  aber  hier  wie  dort  ist  es  das 
nämliche  esse  divinum.  Was  Eckhart  lehrt,  ist  der  klarste 
Pantheismus,  und  die  Fülle  von  Äußerungen,  in  denen  er 
sich  dagegen  verwahrt,  sind  als  vergebliches  Bemühen  um 
Einklang  mit  der  Kirchenlehre  anzusehen;  logisch  und  orga- 
nisch ergeben  sich  aus  der  Prämisse  des  esse  rerum  =  esseDei 
nur  die  andern,  um  derentwillen  er  verurteilt  worden.  Mit 
gutem  Grunde  wird  ihm  in  der  päpstlichen  Verdammungs- 
bulle der  Satz  beigelegt:  Gott  hat  in  einem  und  demselben 
Akt,  durch  den  er  Gott  ward  und  seinen  gleichewigen  Sohn 
als  ihm  allzeit  und  völHg  gleichen  Gott  zeugte,  auch  die 
Welt  erschaffen  *^°.  Sie  ist  j  a  überhaupt  nicht  geworden, 
sie  i  s  t  von  jeher,  ist  in  und  mit  Gott  gegeben,  ewig  wie 
er^^^.  Ihr  Zusammenhang  aber  mit  dem  göttlichen  Lebens- 
prozeß besteht  darin,  daß  sie  lebt  und  gründet  in  der  uner- 
schaffenen  Idealwelt,  die  der  Sohn  ist.  Pater  dicendo  verbum 
producit  et  creaturas  ^*^.  Im  Sohn  spricht  der  Vater  ,,alle 
Kreaturen  ohne  Anfang  und  Ende"  ^^^.  Er  gebiert  ,, seinen 
Sohn  mit  der  Gottheit  und  mit  allen  Dingen"  ^^^.  Gott  ist 
die  Form  alles  Seienden,  er  ist  aller  Dinge  Natur,  das  Licht 
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im  Hellen,  das  Leben  in  den  Lebenden,  das  Wesen  im 
Wesenden,  die  Vernunft  in  den  Vernünftigen  **^,  und  dieses 
Innesein  ist  ewig,  notwendig:  gotes  gotheit  lit  dar  an,  daz  er 
ungescheiden  ist  von  allen  dingen  '*^^. 

Mit  dem  Rückgang  des  Sohnes  in  den  väterlichen  Ur- 
sprung ist  auch  der  Drang  des  Kosmos  nach  Gott,  dem 
Quell  und  der  Mündung  seines  Seins  zu  verstehen.  Er  ist  es, 
wonach  in  Natur  und  Kunst  alles  Begehren  drängt.  Da  das 
esse  dei  der  formale  Grund  des  esse  verum,  ja  Gott  die  aninia 
mundi  ist  ^*^,  so  kann  man  das  stetige  Hinnehmen  des  Seins 
als  ein  Gott-Essen  bezeichnen  ^^^.  In  starker  Abhängigkeit 
von  den  Gedanken  Avicennas,  der  das  Sein  als  die  Sehn- 
sucht aller  Dinge  und  den  Grad  ihres  Teilhabens  am  Sein 
als  den  Grad  ihrer  Vollendung  angesehen  hatte  ^^^,  zeichnet 
Eckhart  mit  stark  poetischem  Ausdruck  die  kosmische 
ÖQe^ig  der  Platoniker.  ,,Der  Vater  spricht  den  Sohn  aus 
der  ganzen  Fülle  seiner  Macht  und  alle  Dinge  in  ihm."  Alle 
Kreaturen  sind  eine  Verkündigung  Gottes.  Wenn  mein 
Mund  ,,Gott"  spricht  und  offenbart,  so  tut  dasselbe  des 
Steines  W^esen,  und  aus  dem  Werke  ist  er  mehr  zu  erkennen 
denn  aus  Worten.  Das  Werk,  das  die  oberste  Natur  wirkt 
aus  ihrem  höchsten  Vermögen,  das  kann  die  Natur,  die 
unter  ihr  ist,  nicht  begreifen.  Denn  wenn  diese  dasselbe 
wdrkte,  so  wäre  sie  nicht  unter  jener,  vielmehr  wäre  sie 
dasselbe.  Alle  Kreaturen  wollen  Gott  nachsprechen  in  allen 
ihren  Werken  ...  Es  ist  gar  ungleich,  was  sie  empfangen 
haben,  allein  sie  alle  wollen  sprechen  das  Gottnächste,  das 
sie  vermögen  .  .  .  Sie  haben  alle  ein  Sehnen,  wieder  da  hin- 
ein zu  kommen,  woraus  sie  geflossen  sind.  Alles  ihr  Leben 
und  ihr  Wesen,  das  ist  alles  ein  Rufen  und  ein  Eilen  zurück 
nach  dem,  von  dem  sie  ausgegangen  sind"  '*^°.  Diese  Wieder- 
einbildung des  KreatürHchen  ins  göttliche  Sein  und  Leben 
ist  die  kosmische  Funktion  des  Verbum  Jesus  Christus. 
,,Alle  Fremdheit  und  Ferne  haßt  Gott.  In  Eines  lockt  und 
zieht  Gott,  Eins  sucht  alle  Kreatur,  auch  die  niedrigste 
Kreatur  sucht  Eins.  Auf  daß  dieses  an  sich  erfahren  die 
höchsten  Kreaturen  und  hinausgezogen  über  ihre  Natur 
und  überbildet  das  in  sich  selber  Eine  suchen,  deshalb  wohl 
spricht  der  Sohn  Jesus  Christus  in  der  Gottheit:  Vater,  wo 
ich  bin,  da  soll  auch  sein,  wer  mir  dient,  mir  folgt  und  zu 
mir  kommt"  ^^i.  Vom  Kosmos  gilt,  was  vom  Verbum  gilt. 
Kann  es  anders  sein,  als  daß  Gott  alles  gefällt,  was  ist  ?  Er 
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meint  in  allem,  was  er  wirkt,  nur  sein  beseligendes  Selbst. 
D  e  r  da  sieht,  der  ist  Gott;  und  was  er  sieht,  das  ist 
Gott  452. 

Was  ist  nun  der  Mensch  in  dieser  kreisenden  Flut  des 
Seins  ? 

3.  VonderEdelkeitderSeele.  DieTrinität 
im  Menschen.  Der  Seelengrund.  DasVer- 
bum  und  die  Seele 

Schlechthin  ,, nichts",  seinlos  ist  die  Kreatur  als  Sonder- 
existenz in  Zeit  und  Raum.  Was  die  Bulle  des  Papstes  Eck- 
hart als  Irrlehre  in  den  Mund  legt,  ist  in  Wahrheit  seine 
Lehre.  ,,Alle  Kreaturen  sind  das  reine  Nichts:  ich  sage 
nicht,  daß  sie  etwas  Unbedeutendes  oder  ein  Irgendetwas 
seien,  sondern  daß  sie  das  eine  reine  Nichts  sind"  ^^^.  Wesen 
empfangen  sie  erst  durch  die  ,,gegenwertikeit  gotes''.  In  diese 
illusionäre  Welt  der  Zeit-Raum-Sphäre  ragt  wie  alles  Ge- 
schöpfliche auch  der  Mensch,  zu  sich  selbst  aber,  zum  wirk- 
lichen Sein,  zum  göttlichen  Leben  gelangt  er  erst  kraft 
seines  Anteils  am  ,, Wesen",  So  nur  dringt  er  vor  in  jenes 
Leben,  von  dem  man  sagen  kann,  daß  es  von  aller  Kreatur 
um  seiner  selbst  willen  begehrt  wird  ^^'^.  Viel  eigentlicher 
nun  als  alle  andern  Geschöpfe  ist  der  Mensch  durch  seine 
Seele  berufen  und  veranlagt  für  das  Sein  in  Gott.  ,,Was  ist 
Leben  ?  Gottes  Wesen  ist  mein  Leben.  Ist  aber  Gottes 
Wesen  mein  Leben,  so  muß  das  Sein  Gottes  auch  das  meine 
sein  und  Gottes  Istigkeit  meine  Istigkeit." 

Ist  Eckharts  Psychologie  in  den  Grund zügen  Augusti- 
nisch-Thomistisch,  so  erfahren  doch  ihre  einzelnen  Elemente 
Beugungen,  die  am  Ende  ein  abweichendes  Gesamtbild  er- 
geben. 

Mit  fast  feierlicher  Betonung  verkündigt  der  Meister  ein- 
mal seine  Ansicht  vom  Ursprung  der  Seele.  Alles  Schaffen, 
meint  er,  ist  eine  Selbstmitteilung  des  Subjekts  an  das 
Objekt.  Als  Gott  sprach:  wir  machen  einen  glichen,  da  hieß 
das  nichts  anderes  als :  ivir  in  dem  rate  der  heiligen  drivaltikeit 
wir  machen  einen  glichen.  Indem  er  die  Seele  schuf,  wirkte 
er  sein  eigentlichstes  innergöttliches  Werk:  sich  selbst.  In 
ihr  erkennt,  liebt,  erlebt  er  nicht  die  Kreatur,  sondern  sich ; 
ja  nicht  Gott  nur,  sondern  die  Gottheit  —  beide  verschieden 
wie  Erde  und  Himmel,  und  so  verschieden  sind  auch  der 
äußere  und  innere  Mensch  —  ist  in  ihr.  Got  ist  in  der  sele  mit 
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dner  ndtüre,  mit  sinem  wesenne  unde  mit  siner  gotheit  und  er 
enist  doch  niht  diu  sele  .  .  .  Got  unde  si  ist  doch  daz  si  ist.  Mag 
die  kosmische  Welt  mit  allen  Kreaturen  von  Gott  dem  Wir- 
kenden sprechen:  in  der  Seele,  die  in  gewissem  Sinne  alles 
ist  und  alles  hat,  kommen  sie  zurück  ins  Eine,  Nichtwir- 
kende,  in  die  Gottheit.  Ich  aHeine  bringe  alle  creatüren  üz 
ir  Vernunft  in  min  Vernunft,  daz  si  in  mir  eine  sint.  So  sehr  ist 
der  Prediger  von  dieser  Wahrheit  überwältigt,  daß  er  ihr 
Bekenntnis  mit  den  Worten  schließt:  Und  wäre  niemand 
da  gewesen,  ich  hätte  sie  an  diesen  Stock  hin  predigen 
müssen  ^^^. 

Die  Folgen  dieser  Grundanschauung  liegen  jenseit  der 
Grenzen,  die  von  der  metaphysischen  Psychologie  der 
frühern  Mystiker  beachtet  worden.  Nicht  wie  die  Väter 
unterscheidet  Eckhart  zwischen  ad  imaginem  und  ad  simili- 
tudinem,  zwischen  der  natürlichen  und  gnadenhaft  über- 
natürhchen  Gottähnlichkeit,  der  Zaun  zwischen  Gott  und 
Mensch  ist  gefallen.  Anders  als  bei  Bernhard  und  den  Vik- 
torinern, die  doch  wie  er  aus  der  Seelenlehre  Augustins  ge- 
schöpft, ohne  einen  Blick  auf  den  Makel  der  Erbsünde  im 
Gottebenbild  wird  auf  die  Betonung  jenes  äußern  Ternars 
der  seelischen  Kräfte  als  Abbild  der  Trinität  verzichtet  und 
ihre  Wesenseinigung  mit  dem  ihr  identischen  ,, Punkt",  dem 
unbewegten  Zentrum  des  Dreifaltigen  gelehrt,  in  dem  er 
seine  Werke  unbeweglich  wirkt:  daz  punt  ist  die  vermügent- 
heit  der  driveltikeit  .  .  .  und  also  diu  sele  geeiniget  wirt  an  daz 
unbewegliche  punt,  da  an  vermac  si  alliu  dinc  *^^. 

Zur  Erfüllung  ihres  letzten  Zieles  —  die  „simplicitas 
cordis''  treibt  in  den  ,, einfachen  Gott"^^'  —  ist  die  Seele  von 
Anbeginn  ausgerüstet.  Arabische  Gedanken,  frei  von  dem 
dogmatisch  gebotenen  Wehrdamm  der  klassischen  Scho- 
lastik, kehren  wieder. 

Im  Seelengrunde  münden  Gedächtnis,  Vernunft  und 
Wille  ins  Letzte,  Absolute  ein:  ins  W  e  s  e  n.  ,,Mit  dem  teile 
ist  diu  sele  gote  gelich  und  anders  niht^''.  Hier  schmilzt  das 
menschliche  Ich  am  göttlichen,  hier  ,, blüht  und  grünt  Gott 
mit  all  seiner  Gottheit  und  der  Geist  in  Gott".  Eckhart 
wendet  für  dieses  Seeleninnerste  eine  Fülle  von  Bezeich- 
nungen auf  —  Gemüt,  Synteresis,  Fünklein,  Gansterlein, 
Hütte  des  Geistes,  Kleidhaus  Gottes,  Herz  der  Seele,  Burg 
in  der  Seele  —  und  kann  sich  im  Rühmen  des  göttlichen 
Organs,  das  ihm  zur  Quelle  seines  schrankenlosen  Optimis- 

187 


VIII.  DIE  DEUTSCHE  MYSTIK 


mus  wird,  nicht  genug  tun  ^^^.  An  den  Seelengrund  rührt 
weder  Zeit  noch  Raum  noch  Fleisch,  er  ist  Gott  so  nahe, 
daß  er  mit  ihm  ein  untrennbar  einzig  Eines  ausmacht.  Ob- 
gleich er  aller  Seelenkräfte  Mutterboden  ist,  kennt  er  doch 
kein  Wirken  —  wie  der  unbewegte  Beweger  des  Alls  —  und 
ist  erhaben  über  Erkenntnis  und  Liebe,  Vernunft  und  Wille: 
der  Seelengrund  ist  Koinzidenzpunkt  aller  seehschen  Kräfte 
und  damit  auch  der  indifferente  Quell  von  Erkenntnis  und 
Liebe  zugleich.  Hierin  eben  darf  man  wohl  den  Kern  der 
Eckhartischen  Psychologie  erkennen  und  auch  den  Zweifel, 
ob  seine  Mystik  ethischen  oder  intellektualen  Charakter 
habe,  geschlichtet  finden:  es  gibt  eine  Identität  des  Gött- 
lichen und  Menschlichen,  in  der  die  intellektuelle  und  sitt- 
liche Anlage  des  Menschen  als  in  der  höhern  Einheit,  dem 
Wesen,  zusammenfallend  und  wechselweise  sich  durch- 
dringend vom  nämhchen  Objekt  beseligt  werden.  So  löst 
sich  auch  der  Widerspruch,  daß  Eckhart  in  der  Regel  zwar, 
entsprechend  dem  Grundgedanken  seiner  Metaphysik,  den 
Primat  der  Erkenntnis  lehrt  und  doch  gelegentlich  die  Liebe 
als  die  oberste  der  ,jpotentie  anime"'  bezeichnet  ^^^.  Der 
Grund  selbst,  aus  dem  die  beiden  Kräfte  fHeßen,  ist  schlecht- 
hin jenseits  alles  Funktionellen,  ja  alles  begrifflich  Bestimm- 
baren überhaupt,  er  ist  ewig  Schweigen  und  Ruhe  ^^".  Zu- 
weilen wird  er  erschaffen  genannt,  meist  aber  im  Einklang 
mit  der  Prämisse,  daß  er  selbst  das  ,, Wesen"  sei,  als  uner- 
schaffen.  ,,Ich  habe  manchmal  gesprochen  von  einem  Lichte 
in  der  Seele,  das  ist  ungeschaffen  und  ungeschöpflich  ...  es 
ist  mehr  eins  mit  Gott  als  mit  irgendwelchen  Kräften,  mit 
denen  es  freilich  wieder  eins  ist  indem  Wesen  "^^i.  Eckhart 
bleibt  sich  nun  in  diesen  Anschauungen  nicht  allwegs  treu. 
Abgesehen  von  dem  erwähnten  Widerspruch  wird  die 
^^sinderesis"'  zuweilen  auch  im  korrekten  Sinne  der  Scho- 
lastik eine  ,, Kraft"  genannt,  während  anderwärts  dieser 
Seelengrund,  weil  frei  von  jeder  Bestimmtheit  und  Beson- 
derung,  ausdrücklich  als  nicht  wirkend  dargestellt  wird:  ist 
niht  ein  kraft  der  sele,  als  etliche  meister  wollen  ^^^.  Schwan- 
kend bleibt  auch  sein  Verhältnis  zum  intellectus  agens.  Er 
wird  bald  als  inhärierende  Kraft  der  Seele  betrachtet,  dann 
wiederum  mit  dem  Seelengrunde  gleichgesetzt,  welche  Lehre 
in  der  Verwerfungsbulle  formuliert  wird:  Ein  Etwas  ist  in 
der  Seele,  das  unerschaffen  und  unerschaffbar  ist;  wenn 
die  ganze  Seele  solcherart  wäre,  so  wäre  sie  unerschaffen  — 
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und  dies  ist  der  Intellekt  "3.  Das  „Fünklein"  ist  ihm  die 
„vernüftigkeit,  daz  houbet  der  seW  ^^^.  Die  Gleichung 
Seelengrund  =  intellectus  dgens  ergibt  sich  folgerichtig  aus 
der  Gleichung  Seelengrund  =  Sein  Gottes  =  Intellekt  *^^ 
und  hat  sonach,  trotzdem  Eckhart  in  öffentlicher  Erklärung 
bestritt,  sie  gelehrt  zu  haben  ^^^,  den  logischen  Vorrang  vor 
widersprechenden  Stellen. 

Eckhart  selbst  läßt  keinen  Zweifel  über  die  Natur  des 
Innersten  im  Menschen.  Es  geht  zugleich  und  stetig  mit 
dem  Verbum  aus  dem  Vater  hervor.  Mit  dem  teile  ist  diu 
sele  gote  gelich  und  anders  niht  **'  —  eben  deshalb,  weil  der 
Seelengrund  als  gleich  mit  dem  Sohne  so  wie  dieser  und 
nicht  anders  am  Wesen  des  Vaters  teilhat.  ,,Der  Vater  ge- 
biert seinen  Sohn  in  der  Ewigkeit  als  seinesgleichen  .  .  .  Ich 
sage  noch  mehr:  er  hat  ihn  geboren  in  meiner  Seele  ...  er 
gebiert  ihn  in  der  Seele  in  derselben  Weise,  sAs  er  ihn  in  der 
Ewigkeit  gebiert,  und  nicht  anders.  Er  muß  es  tun,  es  sei 
ihm  lieb  oder  leid"  ^^^.  Der  Mensch  —  nicht  das  Individuum, 
sondern  als  exemplar  homo  —  ist  kraft  des  Seelengrundes 
der  Sohn  des  Vaters  und  also  auch  für  Gott  eine  immanente 
Notwendigkeit.  Klar  ist  diese  Anschauung  wiederum  in  der 
Verwerfungsbulle  formuliert:  ,,Der  gute  Mensch  ist  der 
eingeborne  Sohn  Gottes"  —  ,,der  ,edle'  Mensch  (homo 
nohilis)  ist  derselbe  eingeborne  Sohn  Gottes,  den  der  Vater 
von  Ewigkeit  her  gezeugt  hat"  —  ,,der  Vater  zeugt  mich 
als  seinen  einen  und  denselben  Sohn;  alles,  was  Gott  wirkt, 
das  ist  Eines,  darum  zeugt  er  mich  als  seinen  Sohn  ohne 
allen  Unterschied"  ^^^ 

Es  leuchtet  ein,  daß  Eckhart  mit  seiner  Christologie  ins 
Gedränge  kommt,  und  dieser  Punkt  seiner  Lehre  hängt  mit 
der  mystischen  Theorie  im  ganzen  so  eng  zusammen,  daß 
er  philosophisch  nicht  minder  von  Belang  ist.  Die  Christus- 
lehre ist  zu  tiefst  verwurzelt  mit  der  Schöpfungslehre:  die 
Hervorbringung  der  (kreatürlichen,  nicht  der  idealen)  Welt 
und  des  Sohnes  (=  Verbum)  ist  ein  und  derselbe  Akt  *'". 
Nur  als  der  Logos  kommt  hier  Christus  in  Betracht,  als  die 
metaphysische  Macht  in  ihrer  kosmologischen  Stellung;  die 
historische  Erscheinung  geht  in  der  übergeschichtlichen  auf 
und  hat  nur  als  sittliches  Vorbild  Bedeutung.  Weit  entfernt 
von  der  Jesus-Liebe  der  Bernhardischen  Mystik,  von  dem 
harmonischen  Gleichgewicht  zwischen  Logos  und  Jesus  bei 
Thomas  bekennt  Eckhart  frei  heraus,  er  gebe  nicht  viel  auf 
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die  Ansicht  der  Theologen,  daß  durch  die  Menschwerdung 
das  ganze  menschhche  Geschlecht  erhöht  und  geadelt  wor- 
den sei;  es  drängt  ihn,  auf  dem  Gedanken  zu  verweilen,  daß 
das  göttliche  Grundwesen  auch  sein  eigenes  sei  und  daß 
auch  seine  menschliche  Natur  —  was  hülfe  mich,  het  ich 
einen  bruoder,  der  da  were  ein  riche  man  und  ich  ein  arme,  er 
wise  'und  ich  ein  töre  ?  —  zugleich  mit  dem  Sohne  aus  dem 
Innersten  des  Vaters  geboren  werde  ^'^. .  Innerhalb  dieser 
Logosmystik,  deren  Anfang  und  Ende  in  dem  Satze  liegt: 
zwischen  dem  eingebornen  sune  unde  der  sele  enist  dehein 
underscheit  ^'2,  verblaßt  der  Erlösungsgedanke  —  es  bleibt 
ihm  ja  kein  Raum  —  und  mit  ihm  das  menschliche  Leben 
und  Wirken  Jesu.  Trotz  gelegentlicher  Anpassung  an  die 
zeitläufigen  Formen  der  christlichen  Devotion  schwinden 
Menschwerdung  und  Kreuztod  ins  Symbolische  zusammen. 
Christi  leiblich^  Geburt  will  weniger  bedeuten  als  die  geist- 
liche irgendeines  Menschen,  und  mehr  als  Christi  Leib  ist 
die  gottgebärende  Seele  ^'^. 

Mit  dieser  Anschauung  von  der  Stellung  des  Logos  ist 
eine  andere,  die  in  Eckharts  Mystik  finale  Bedeutung  hat, 
aufs  engste  verklammert.  ,, Alles,"  sagt  er,  ,,was  Gott  Vater 
seinem  eingebornen  Sohne  in  der  menschlichen  Natur  ge- 
geben hat,  das  alles  hat  er  auch  mir  gegeben:  davon  nehme 
ich  nichts  aus,  weder  die  Wesenseinheit  noch  die  Vollkom- 
menheit, sondern  alles  hat  er  gleicherweise  mir  gegeben  so 
wie  ihm."  Und  weiter:  ,, Alles,  was  die  Hl.  Schrift  über 
Christus  aussagt,  das  bewahrheitet  sich  auch  an  jedem 
guten  und  gotteinigen  Menschen."  ,, Alles,  was  der  gött- 
lichen Natur  eigen  ist,  das  ist  gänzHch  auch  dem  gerech- 
ten und  göttlichen  Menschen  eigen;  darum  wirkt 
auch  ein  solcher  Mensch  alles,  was  Gott  wirkt,  und  er  hat 
mit  Gott  zusammen  Himmel  und  Erde  erschaffen,  und  e  r 
istZeuger  des  ewigenWortes,  und  Gott  wüßte 
ohne  diesen  Menschen  nicht  was  tun"  ^'*.  Der  homo  iustus 
et  divinus  ist  gleichbedeutend  mit  dem  vorhin  schon  be- 
zeichneten bonus  homo  und  homo  nobilis  —  es  ist  der  Ge- 
rechte, auf  dessen  Hervorbringung  die  Endabsicht  alles 
göttlichen  Wirkens  geht.  Christus,  das  exemplar  der  Mensch- 
heit, begreift  alles  Menschliche  in  sich  —  der  mensche  ist  got 
an  kristi  persone  ^'^,  dessen  Menschwerdung  auch  ohne  Sün- 
denfall geschehen  wäre,  weil  er  die  metaphysisch  notwen- 
dige, vom  innergöttlichen  Leben    ewig  gemeinte  und  ver- 
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wirklichte  Idee  des  Menschen  repräsentiert.  Aufgabe  des 
individuellen  Lebens  ist  es  nun,  über  die  Hemmungen  des 
Kreatürlichen  hinweg  ein  Gerechter,  ja  Christus  schlecht- 
hin zu  werden. 

4.  VonderAbgeschiedenheit.  DieGottes- 
geburt.  Die  Ethik 

Gott  muß  in  der  Seele  geboren  werden,  —  zu  diesem  letz- 
ten Sinn  und  Ziel  des  Menschen  und  der  kosmischen  Ver- 
anstaltung Gottes  überhaupt  führt  der  Weg  der  Abschei- 
dung des  Menschen,  des  Lassens  von  sich  selbst.  Eckharts 
ganze  Religion  und  Ethik  ist  in  dieser  Forderung  beschlos- 
sen, und  er  wird  nicht  müde,  das  eine  Notwendige  seinen 
Hörern  vorzurücken.  Nicht  mehr  dieser  eine  zufällige 
Mensch  zu  bleiben,  als  der  ich  geboren  bin,  ein  Heinrich 
oder  Konrad,  sondern  mich  zurück-,  hinauf-,  hineinzubil- 
den in  den  Ur-Menschen,  den  Logos,  und  mit  ihm  Gott  in 
Gott  zu  werden  —  das  ist  meine  Bestimmung  und  zu- 
gleich auch  das  Trachten  Gottes.  Alles  Kornes  Natur 
meint  Weizen,  alles  Metall  meint  Gold,  alle  Gebärung  meint 
Mensch,  der  Mensch  aber  Gott,  und  er  hat  nicht  Rast  noch 
Frieden,  bis  er  ihn  geboren  hat  *'^.  „Darum  soll  der  Mensch 
beflissen  sein,  daß  er  sich  entbinde  seiner  selbst  und  aller 
Kreatur,  noch  einen  andern  Vater  wisse  denn  Gott  allein  . . . 
so  ist  all  sein  Wesen,  Leben,  Erkennen  und  Lieben  und 
Wissen  aus  Gott  und  in  Gott  und  ist  Gott"  *''.  All  die  zahl- 
losen Erörterungen  der  Gottesgeburt  führen  zu  der  Be- 
stimmung: sie  ist  die  Erfahrung  der  Identität  ihres  und 
alles  Seins  mit  Gott.  „Und  da  nun  seine  Substanz,  sein 
Wesen  und  seine  Natur  mein  ist,  so  bin  ich  der  Sohn  Gottes. 
Wie  aber  weiß  man  es,  daß  man  es  sei  ?  .  .  .  Wenn  der 
Mensch  nicht  mehr  Leid  empfindet,  um  kein  Ding:  dann 
hat  er  das  Wesen  des  Sohnes  Gottes"  *'ö.  Eckhart  macht 
nicht  Halt  bei  einer  Lehre  von  der  Transformation  im  Sinne 
der  früheren  Mystik,  die  sich  auch  in  der  Darstellung  der 
Ekstase  noch  an  die  Begriffe  Gnade  und  Geschöpflichkeit 
gebunden  hielt,  sondern  macht  mit  seinem  Grundgedanken 
der  Gottwerdung  des  Menschen  vollen  Ernst.  „Wir  werden", 
lautet  einer  der  verworfenen  Sätze,  ,, völlig  umgebildet  zu 
Gott  und  in  ihn  verwandelt  (nos  transformamur  totaliter  in 
deum  et  convertimur  in  eum);  auf  ähnliche  Weise,  wie  im 
Sakrament  das  Brot  verwandelt  wird  in  den  Leib  Christi: 
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SO  werde  ich  in  ihn  verwandelt,  daß  er  mich  hervorbringt 
als  sein  eigenes,  einiges,  nicht  etwa  nur  ähnliches  Wesen 
(quod  ipse  me  operatur  suum  esse  unum,  non  simile) ;  beim 
lebendigen  Gott,  es  ist  wahr,  daß  hier  kein  Unterschied 
ist"  479. 

Als  die  theoretische  Grundlage  der  Lehre  von  der  Gott- 
geburt haben  wir  die  Auffassung  vom  Seelengrund  und  die 
Gleichsetzung  des  Schöpfungsaktes  mit  der  productio  Verbi 
bereits  erkannt;  ein  drittes  Element,  rein  philosophischer 
Natur,  bleibt  noch  zu  erörtern:  das  Verhältnis  des  Gerech- 
ten zur  Gerechtigkeit.  Eckharts  Realismus  sieht  die  Be- 
griffe der  dinghchen  Qualitäten  als  von  ihren  Trägern  abge- 
leitet, posteriora  subiectis,  durch  und  in  und  mit  ihren  Sub- 
jekten gegeben,  umgekehrt  die  perfectiones  spirüuales  wie 
Gerechtigkeit  und  Weisheit  als  priora  suis  subiectis,  als 
Spender  ihres  Seins  an  die  sie  tragenden  Subjekte,  den  Ge- 
rechten und  den  Weisen.  So  wird  ihm  die  Gerechtigkeit  zur 
Hypostase,  und  von  ihr  als  Erzeuger  empfängt  der  Mensch, 
zu  ihrem  Sohne  werdend,  das  Gerechtsein.  Die  Gerechtig- 
keit aber  ist  niemand  als  Gott  selbst,  das  esse  pium,  und  alles 
Gerechtsein  und  Gerechttun  ist  sein  Wirken  in  uns  ^^^.  Das 
esse  iustitiae  und  das  esse  iusti  ist  eins  und  das  nämliche. 
Das  Gewicht  dieser  scheinbar  spielerischen  Willkür  tritt  zu- 
tage, wenn  die  Gerechtigkeit  in  eine  gezeugte  und  unge- 
zeugte  unterschieden  wird,  eine  Scheidung,  die  sich  in  der 
Folge  ebenso  bedeutei^d  auswirkt  wie  die  Lehre  von  der  Un- 
geschaffenheit  der  Ideen  (rationes  rerum)  und  des  intellectus 
agens.  Die  ungezeugte  Gerechtigkeit  (iustitia  ingenita)  ist 
der  Vater,  die  gezeugte  (iustitia  genita)  aber  der  Sohn,  und 
so  wie  dieser,  ja  als  dieser  selbst  nimmt  auch  der  gerechte 
Mensch,  von  und  nach  der  iustitia  ingenita,  dem  Vater,  ge- 
formt, am  esse  pium,  also  an  der  Heiligkeit  der  Gottheit  teil. 
So  versteht  sich  von  diesem  Lehrpunkt  aus  der  verworfene 
13.  Satz  von  der  göttlichen  Art,  Macht  und  Wortzeugen- 
schaft des  homo  divinus  '*®^. 

In  ihrer  metaphysischen  Grundlage  wurzeln  Eckharts 
ethische  Gedanken  mit  allen  Fasern,  und  aus  diesem  Boden 
wollen  sie  auch  verstanden  sein.  Es  ist  unmöglich,  aus  ihnen 
ein  organisches  Gefüge  ohne  Widerspruch  aufzubauen,  ja 
auch  die  Begriffsschematik  der  ethischen  Systementwürfe 
der  Scholastik  ist  kein  taugliches  Mittel  zur  Messung  und 
Ordnung  des  Ethischen  bei  Eckhart.  In  enger  Verknüpfung 
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mit  den  metaphysischen  Obersätzen  läßt  sich  bestenfalls 
ein  ungefährer  Aufriß  gewinnen,  der  überdies  armselig 
bleibt,  weil  er  nur  Gedanken  berichten,  nicht  aber  den  Atem 
des  Mannes  übermitteln  kann,  der  das  Wort  gesprochen: 
Hätten  die  Leute  mein  Herz,  sie  wüßten,  daß  die  Wahr- 
heit selber  aus  mir  spricht  ^^^. 

Es  liegt  im  neuplatonischen  Grundcharakter  seiner  Lehre 
begründet,  daj3  in  ihr  Religion,  Ethos  und  Erkenntnis  sich 
verschlingen,  ja  in  Eins  zusammenlaufen.  Die  Gewinnung 
des  Absoluten  in  der  Gottesgeburt,  schon  von  Hellenisten 
th  tyg  ipvxfjg  olov  xevtqov  genannt,  ist  dem  Streben  der 
Radien  an  das  Kreiszentrum  zu  vergleichen,  bei  dem  sie  mit 
der  Näherung  an  dieses  auch  unter  sich  immer  enger  zu- 
sammenlaufen und  schließlich  im  gewonnenen  Punkte  sich 
treffen:  die  peripherischen  Abstände  der  seelisch-geistigen 
Organe  und  Vermögen  tendieren  nach  dem  Zentrum  hin,  in 
dem  sie  endlich  Eines  werden.  Was  obschwebendes  Ziel  des 
religiösen  Ethos  ist,  die  letzte  höchste  Gotteserfahrung  im 
Aufgeben  alles  Individuellen,  des  Willens  in  der  „Abge- 
schiedenheit", der  Erkenntnis  im  ,,Unwissen"  *^^,  das  ist 
zugleich  auch  der  Spender  der  Kräfte  zu  seiner  Erfüllung, 
weil  ja  Gott  selber,  ist  nur  einmal  das  Trachten  rein  und 
zweckfrei  auf  ihn  gestellt,  notwendig  sich  selbst  in  der  Seele 
verwirklicht.  Es  leuchtet  ein,  daß  diese  Mechanik  der  Ver- 
gottung wie  alle  neuplatonischen  Systeme  für  das  Negative 
der  sittlichen  Wirklichkeit  weder  Raum  noch  Erklärung  hat. 
Auch  Eckhart  kommt  mit  den  Begriffen  des  Bösen  und  der 
Freiheit  schwer  zurecht,  und  es  scheint  uns  nötig,  die  Er- 
örterung dieses  Punktes,  verbunden  mit  einigen  Grund- 
begriffen seiner  Ethik  überhaupt,  vorwegzunehmen. 

Das  Böse  hat  kein  Sein,  also  ist  es  Nichts  und  hat  keine 
Ursache.  Das  Bereich  der  Übel  überhaupt  ist  ohne  Zusam- 
menhang mit  Gott :  sie  sind  nicht  von  Gott,  Gott  ist  nicht 
in  ihnen,  da  kein  Sein  in  ihnen  ist .  .  .  sie  sind  nicht,  sie  sind 
keine  Kreaturen,  sie  sind  nicht  erschaffen  ^^*.  Wie  Gott  das 
Sein  liebt,  da  er  es  ja  selbst  ist,  so  haßt  er  das  Nichtsein, 
das  Böse  *^^.  Mit  Avicenna  wird  der  tatsächliche  Verlauf 
der  sittlichen  Welt  nach  Gut  und  Böse  als  der  ordo  universi- 
tatis  ferfectus  befunden  *^^.  ,,In  allen  Dingen,"  lautet  einer 
der  verworfenen  Sätze,  ,,auch  im  Übel,  im  Übel  der  Strafe 
wie  in  dem  der  Schuld,  offenbart  sich  und  leuchtet  gleicher- 
maßen hervor  die   HerrUchkeit   Gottes"*".   Dank  ihrer 
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Kraft,  an  Gott  zu  binden,  hat  die  Sünde  einen  tiefen  Sinn 
im  geistlichen  Leben;  sie  ist  ja  nicht  allein  des  Menschen 
Tat,  sondern  auch  die  Zulassung  Gottes.  ,,Ja,  wenn  einer 
recht  aus  Gottes  Willen  lebte,  der  sollte  gar  nicht  wünschen, 
daß  die  Sünde,  darein  er  gefallen,  nicht  geschehen  wäre  — 
nicht  darum,  weil  sie  wider  Gott  gegangen,  sondern  weil  du 
nun  durch  sie  zu  noch  mehr  Liebe  gehalten  bist  .  .  .  Zwar 
hast  du  wider  Gott  getan,  aber  du  darfst  Gott  zutrauen,  daß 
er  solches  nicht  über  dich  verhängt  hätte,  wollte  er  nicht 
dein  Bestes  daraus  ziehen"  *^^.  Eckharts  Optimismus  wen- 
det sich  an  die  Noblesse  der  edelsten  Naturen  und  findet 
auch  auf  selten  Gottes  nur  das  Ethos  der  absoluten  Groß- 
mut, das  in  meilenweitem  Abstand  von  Jahves  Furchtbar- 
keit auch  in  der  menschlichen  Sünde  noch  seine  Weisheit 
und  Güte  spiegelt.  Er  sieht  ihr  lange  zu,  gewiß,  daß  der 
Mensch  danach  von  der  Erkenntnis  des  Guten  überwältigt 
um  so  fester  an  Gott  gebunden  werde,  „wie  das  ja  billig 
nach  der  Sünde  so  zu  kommen  pflegt".  Sie  ist  oft  das  Schick- 
sal von  Menschen,  die  zu  großen  Dingen  ausersehen  sind. 
Hiezu  kommen  meist  nur  solche,  die  zuvor  das  Rechte  ver- 
stoßen. Der  Strafgedanke  ist  mit  dem  Begriff  von  Gott 
schon  darum  nicht  vereinbar,  weil  er  das  göttliche  Sein  vom 
Nicht-Sein  des  Bösen  nicht  berührt  wird.  Die  Rückkehr 
von  der  Sünde  aber  löscht  alles  Vergangene  aus,  weil  ja 
Gott,  das  nunc  aeternum,  ein  Gott  der  Gegenwärtigkeit  ist : 
wie  er  dich  findet,  so  nimmt  er  dich,  nicht  als  den,  der  du 
gewesen,  sondern  der  du  jetzund  bist  *^^.  Bedarf  es  noch 
der  Strafe,  da  doch  das  Ereignis  der  Sünde  schon  der 
schwerste  Schlag,  von  dem  der  Mensch  betroffen  wird  ^^''l 
Es  liegt  in  der  Natur  seiner  Areopagitischen  Mystik,  daß 
Eckhart  auf  die  organische  Verbindung  seines  Begriffes  von 
der  Willensfreiheit  mit  der  innewohnenden  Logik  seiner 
Metaphysik  verzichten  muß.  Wohl  sagt  er  vor  Antritt  seiner 
Pariser  Wirksamkeit  in  dem  unvergleichlichen  Traktat 
,, Reden  der  Unterweisung"  *^^,  der  Mensch  habe  ,, einen 
frien  willen,  da  mite  er  kiesen  mac  guot  und  üheV'  ^^2,  ja  er 
lehnt  allen  Determinismus  zuweilen  in  so  leidenschaftlichen 
Formen  ab,  daß  umgekehrt  Gott  selbst  ans  Ja  und  Nein  des 
Menschen  ausgeliefert  und  durch  i  h  n  determiniert  er- 
scheint, aber  was  sollen  all  diese  Freiheitversicherungen, 
was  sollen  überhaupt  wahlfreie  Individuen,  wenn  sie  doch 
innerhalb  der  Machtsphäre  des  Absoluten  bloße  Gefäße  des 
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göttlichen  Blutkreislaufes  sind  ?  Es  bleibt  der  Kampf  um 
Gut  und  Bös  ja  doch  nur  vorläufiges  Spiel,  in  dem  der 
Mensch  —  fast  wie  zum  Scherze  für  die  Gottheit  —  sich 
für  diese  oder  für  die  Eigenheit  entscheidet.  Es  bleibt  hier 
dasselbe  peinliche  Warum  wie  bei  der  Frage  an  alle  neu- 
platonischen Systeme,  weshalb  das  Sein  sich  in  individuelle 
Existenzen  zersplittert,  die  nach  unzulänglichen  Tagen  des 
Eigenseins  vom  Allgemeinen  wieder  aufgetrunken  werden. 
Im  schroffen  Widerspruch  mit  den  notwendigen  Folgerun- 
gen seiner  monistischen  Grundthese  erteilt  nun  Eckhart  die 
entscheidende  Rolle  im  Vergottungsprozesse  dem  Willen. 
Er  kann  kraft  seiner  potentia  ad  oppositum  der  Gottes- 
geburt auch  widerstehen;  daß  er  sie  erstrebt,  ist  seine  Be- 
stimmung, und  er  verwirklicht  sie,  indem  er  sich  gegen  sich 
selbst  kehrt  und  sich  aufhebt.  Im  Passivwerden  erst  ist  dem 
Gott  in  uns  das  Wort  erteilt,  im  ,,Entwerden"  des  Selbst 
kehrt  das  Welt-Vielerlei  ins  Eine  des  Ursprungs  zurück. 
Vom  Willen  zu  leisten,  im  Willen  gelegen  ist  die  Gesamtheit 
der  Kräfte,  die  das  Werk  jenes  Passivismus  zu  vollbringen 
haben,  in  dem  der  „Vater"  allein  die  göttlichen  Dinge  in 
uns  verursacht  *^^. 

Des  weitern  sind  die  anthropologischen  Grundlagen  der 
Eckhartischen  Ethik,  von  seiner  metaphysischen  Psycho- 
logie abgesehen,  nur  dürftig  entwickelt.  Der  Gegensatz  von 
Leib  und  Geist,  deren  ,, Ehezwist"  (Bernhard)  sonst  das 
ethische  Grundthema  des  Mittelalters,  erscheint  in  den  Be- 
griffen vom  äußern  und  Innern  Menschen:  der  eine,  der 
leibliche,  alte,  irdische,  tierische,  dienstbare  Mensch  hat 
„em  ewic  strW'''  mit  dem  innern,  neuen,  himmlischen, 
edlen  *^*.  Die  ethische  Erörterung  freilich  verweilt  auf  die- 
sem Gegenstand  nur  selten,  vor  allem  aber  wird  der  Begriff 
der  Sünde  nicht  in  seinen  Umkreis  verlegt.  Ihr  Wesen  ist 
die  .^eigene  behaltunge''',  der  gottwidrig  auf  seine  Selbstbe- 
hauptung bedachte  individuelle  Wille.  ,, Manche  Leute  wol- 
len in  allem  ihren  Willen  haben;  das  ist  böse,  darin  steckt 
schon  die  Sünde  .  .  .  Die  Gerechten  dagegen  haben  über- 
haupt keinen  Willen:  Was  Gott  will,  ist  ihnen  alles  recht, 
wie  groß  das  Ungemach  auch  sei.  So  ernst  ist  es  den  ge- 
rechten Menschen  mit  der  Gerechtigkeit :  Wäre  Gott  nicht 
gerecht,  sie  kümmerten  sich  nicht  die  Bohne  um  Gottl" 

Die  positiv  entsprechende  Forderung,  Eckharts  unauf- 
hörlich wiederholte  Melodie,  lautet  auf  Entäußerung  vom 
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Ich  und  seinen  Ansprüchen:  daz  der  mensch  ledig  werde  sin 
selbes  und  aller  dinge  *^^.  Darin  ist  das  ganze  religiöse  und 
sittliche  Sollen  befaßt,  und  seine  Erfüllung  im  Entwerden, 
im  Sichlassen  der  abgescheidenheit,  in  der  vollen  Hingegeben- 
heit  an  das  ewige  Subjekt  in  uns  verbürgt  die  Gottesgeburt. 
Äußere  Werke  der  religiösen  Übung,  die  asketische  Aggres- 
sive auf  das  Fleisch,  alle  frommen  Aufwendungen  der 
Physis  und  des  Affektlebens  gelten,  wenn  sie  nicht  gar  ein 
Hindernis  werden,  wenig  im  Vergleich  mit  jener  höchsten 
sittlichen  Leistung  der  ,, großen  und  vollkommenen  Ab- 
kehr". Sie  trägt  wohl  auch  den  Namen  der  Minne,  der  vollen 
Gottgehörigkeit,  die  alles  Tun  und  alles  Nichttun  des  Men- 
schen zu  göttlicher  Bedeutung  adelt:  ist  der  Fisch  einmal 
an  der  Angel,  so  bleibt  er,  mag  er  sich  hin-  und  widerkehren, 
dem  Fischer  zu  eigen  '*^^,  Um  sie  als  Habitus  in  sich  zu 
festigen  und  in  „wohlgeübter  Abgeschiedenheit"  ^^^ 
schlechthin  alles  aus  der  selbstischen  Motivierung  und  Ver- 
zweckung  loszulösen,  bedarf  es  freilich  eines  wohlbedachten 
Weges.  Auf  der  ersten  Stufe  mag  man  sich  an  heilige  Exem- 
pel  halten  und  wie  das  Kind,  das  gehen  lernt,  nach  Stühlen 
und  Wänden  greifen,  auf  der  zweiten,  von  Lehre  und  gött- 
licher Weisheit  durchdrungen,  der  Menschheit  den  Rücken, 
Gott  das  lachende  Antlitz  zukehren,  auf  der  dritten  ohne 
Menschenfurcht,  seiner  Rechtlichkeit  gewiß  den  Willen 
Gottes  tun,  auf  der  vierten  den  gewonnenen  Halt  in  Leid 
und  Versuchung  als  wurzelfester  Minner  Gottes  bewähren, 
auf  der  fünften  in  stillem  Frieden  sein  Selbst  leben,  das  nun 
in  Gott  geborgen,  und  des  Reichtums  und  der  Weisheit  im 
höchsten  Gut  genießen  —  so  begibt  sich  auf  der  sechsten 
die  Überbildung  des  seiner  Eigenheit  entbildeten  Menschen 
durch  den  zeitlosen  Gott,  dessen  Kind  er  nun  geworden: 
das  ist  die  Vollendung  des  Innern,  neuen  Menschen  zum 
ewigen  Leben  *^^.  Das  eine  Ziel  gestattet  aber  mancherlei 
Wege;  je  nach  der  besondern  Anlage  mag  sich  auch  die 
„Weise"  richten,  denn  die  wirksamen  Formen  der  Ent- 
äußerung sind  viele  *^^. 

Der  alte  Widerstreit  zwischen  teleologischer  und  forma- 
listischer Moralbetrachtung  hat  den  Meister  nicht  berührt. 
Er  vertritt  das  Extrem  einer  Gesinnungsethik,  die  dem 
Zweckgedanken  keinen  Raum  verstattet.  Das  Werk  ist  ihm 
der  ,, Ausbruch  des  Wesens",  der  sittliche  Wert  einzig  nur 
in  der  Gesinnung  begründet.  Nicht  auf  das  Tun,  auf  das 
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Sein  kommt  es  an;  unser  Handeln  ist  soviel  wert,  als  wir 
„groß  von  Wesen"  sind;  alles  Handeln  empfängt  seinen 
Wert  oder  Unwert  aus  dem  „Grund  der  Werke".  Das  Maß 
unserer  Gelassenheit  ist  das  Maß  unseres  Gotthabens,  das 
Maß  unseres  Gotthabens  ist  das  Maß  unseres  Gutseins, 
unser  Gutsein  aber  adelt  alles,  was  wir  tun  und  lassen  ^"°. 
Der  gute  Wille  gräme  sich  nicht,  wenn  ihm  das  Vollbringen 
versagt  bleibt,  der  böse  aber  wisse,  daß  er  seine  Tat  schon 
vollbracht  hat:  tun  wollen  und  getan  haben  ist  vor 
Gott  das  gleiche  ^°^  Wer  aus  dem  guten  Seelengrunde 
wirkt,  mag  alle  Zwecke  fahren  lassen:  er  braucht  kein  Wozu 
und  Warum,  ja  er  tut  unrecht,  wenn  er  wirkt,  um  das  Him- 
melreich, Gott  und  die  Seligkeit  zu  erlangen.  Wie  das  Leben 
seinen  Sinn  in  sich  selber  hat  und  ohne  Warum  aus  seinem 
eigenen  Grunde  quillt,  so  spreche  auch  der  ,, wahre  Mensch" : 
ich  wirke  um  zu  wirken  ^°^.  Von  vertiefter  Bedeutung  ist 
solch  zweckfreies  Handeln  für  die  religiöse  Praxis,  die  von 
der  Gefahr  der  Verzweckung  des  Göttlichen  im  Dienste  des 
Irdisch-Selbstischen  bedroht  ist.  Bleibt  das  Ich  im  Spiele, 
so  ist  Gott  nicht  zu  finden;  da  ist  nur  die  Kerze,  mit  der 
man  etwas  sucht  und  die  man  wegwirft,  wenn  es  sich  ge- 
funden ^°^.  Wer  Gott  um  zeitlicher  Güter,  um  innerer 
Tröstung  willen  liebt,  der  liebt  ihn  wie  sein  Rind,  von  dem 
er  Milch  und  Käse  hat  ^^*. 

Eckhart  weiß  nun  der  Gefahr  einer  allzuweit  getriebenen 
InnerHchkeit,  die  manchem  Mystiker  und  mancher  mysti- 
schen Bewegung  auf  dem  Wege  der  Realisierung  im  Alltag 
verhängnisvoll  geworden,  durch  die  herzhafte  Empfehlung 
der  frischen,  tatbereiten  sozialen  Tugend  vorzubeugen.  Aus 
der  schönen  Muße  der  Gottversunkenheit  gilt.es  zu  dem 
Armen  hinzueilen,  der  nach  Suppe  schreit  ^°^.  Über  Maria, 
der  Lauschenden,  die  das  Leben  erst  zu  lernen  hat,  steht 
ihm  Martha,  die  Tätige  ^°^.  Der  wünschenswerte  Zustand  ist 
das  Ineinandersein  des  innern  und  des  äußern  Werkes. 
„Nicht  als  ob  man  seinem  Innern  entfliehen  .  .  .  sollte,  son- 
dern gerade  in  ihm  und  mit  ihm  und  aus  ihm  soll  man  wir- 
ken lernen,  so  zwar,  daß  man  seine  Innigkeit  ausbrechen 
lasse  in  die  Werktätigkeit  und  die  Werktätigkeit  hinein- 
ziehe in  die  Innigkeit,  daß  man  also  sich  gewöhne,  über- 
legen zu  wirken  .  .  .  Könnten  sie  beide  in  einem  geschehen, 
das  wäre  das  beste;  so  wäre  es  ein  Mitwirken  mit  Gott"  ^°'. 
Die  Armut  im  Geiste,  der  das  innere  Werk  gelungen  ist  — 
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sich  selbst  zu  vernichten  —  ist  frei  für  die  rechte,  gotteinige 
Tat  des  äußern  und  vermag  die  Abgeschiedenheit  unver- 
brüchlich zu  bewahren  °°^.  Sie  gewährt  denn  auch  die  Bürg- 
schaft, daß  wir  an  jeder  Statt,  in  der  Kirche  wie  im  Stalle 
„Gott  haben"  und  auch  die  äußern  Werke  des  Alltags  als 
die  seinigen  vollbringen.  So  erst,  als  Menschen,  die  an  der 
Welt  wirken,  während  sie  im  Innersten  doch  unerschütter- 
lich, zeitlos,  von  Gott  ,, geformt",  ihm  ,,eingewest"  in  der 
Tiefe  des  Ewigen  gründen,  vollbringen  wir,  vollbringt  Gott 
durch  uns  im  Zeitlichen  das  Ewige  ^°^.  Der  kontemplative 
Charakter  des  antiken  Vorbildes  ist  in  Eckharts  Mystik 
durch  die  Postulate  des  animal  sociale  überwunden,  der 
intellektuale  Grundzug  seiner  Religion  besinnt  sich  auf  die 
Gefahr  eines  bloß  ,, gedachten  Gottes"  ^^^  und  weist  dem 
Willen,  der  nicht  minder  als  der  Intellekt  zur  Realisierung 
Gottes,  des  Wesenhaften  hinter  Zeit  und  Raum,  berufen  ist, 
die  ganze  Welt  als  gotthaften  Stoff  zur  unablässigen  Ge- 
winnung der  ewigen  ,,Form"  der  Dinge  zu,  über  deren  ge- 
schöpfliches Nichts  hinweg  es  eben  jenes  ursachende  Sein, 
das  mit  ihnen  spielt,  zu  ergreifen  gilt. 

Eckharts  Stellung  in  der  Geschichte  der  Philosophie  ist 
die  eines  unklaren  Epigonen,  wenn  Philosophie  nichts 
andres  ist  als  Theorie  der  Erkenntnis,  ein  großer  Philosoph 
nur  der  Entdecker  eines  neuen  Standorts  für  die  Erklärung 
der  Welt  durch  die  Mittel  des  Verstandes ;  er  ist  einer  von 
den  großen  Bringern  und  Bewegern  im  Bereich  des  Geistes 
und  der  Seele,  wenn  man  unter  Philosophie  die  Bemühung 
um  Weisheit  und  Adel  des  Menschen  versteht.  Er  hat  den 
Erkenntnisentwürfen  seiner  Vor-  und  Mitwelt  nichts  Neues 
hinzugefügt,  aber  das  Rätsel  des  Seins  mit  seiner  labyrinthi- 
schen Verbauung  durch  Raum  und  Zeit  hat  er  in  allen 
Breiten  und  Tiefen  erfahren,  und  indem  er  seine  Gänge  mit 
der  Frömmigkeit  des  Einsamen  durchwanderte,  blieb  er  nur 
sich  selber  übrig,  freilich  als  ein  Starker,  der  den  Schlag 
seines  einzigen  Herzens  —  hätten  die  Leute  nur  mein  Herz, 
sagte  er,  sie  wüßten,  daß  die  Wahrheit  aus  mir  spricht  — 
als  die  Stimme  des  Ewigen  vernahm.  Es  war  die  Stimme 
der  Gewißheit,  daß  alles  im  Begriffe  sei,  zu  Gott  zu  werden, 
zurückzukehren  in  die  Hand,  von  der  es  ausging  und  keinen 
Augenblick  entlassen  war;  es  war  die  Stimme  des  Adels,  die 
im  Bösen,  im  Unzulänglichen  und  Leidigen  nur  den  Schat- 
ten sieht,  der  die  Bürgschaft  für  das  Licht  gewährt.  Und 
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was  er  weiß,  das  sagt  er,  unbekümmert,  ob  jeder  armselige 
Tropf  ihn  versteht,  unbekümmert  auch,  ob  der  Rückprall 
seines  Worts  ihn  verderbe  oder  nicht.  Er  wirbt  mit  jedem 
Hauche  um  die  ganze  Seele,  er  dient  der  Menge  als  ihr 
Bruder  und  sagt  sich,  wenn  sie  sein  Letztes  doch  nicht  fassen 
kann,  es  komme  über  See,  wer  auch  nur  mit  halbem  Winde 
fahre.  Er  lehrt  die  Armen  und  die  Klugen,  er  füllt  Bände 
und  schätzt  doch  einen  Lebemeister  über  tausend  Lese- 
meister. Es  macht  seine  Größe  aus,  daß  er  nur  einen  Ge- 
danken hat:  er  steht  auf  schmalem  Gipfel  in  kühler  Höhe. 
Zeit  seines  Lebens  noch  muß  die  Kirche  ihm  den  abschüs- 
sigen Ort  versagen,  denn  die  Menge,  die  ihm  nachdrängt, 
hätte  hier  keinen  Stand.  So  sendet  sie  ihm,  ein  Zeichen  ihrer 
Ehrfurcht,  aus  ihren  Tälern  das  Gewölk  der  Legende.  Als 
er  gestorben,  beginnt  der  Kampf  um  sein  Werk.  Es  wurde 
offenbar,  daß  es  dem  Sturmwind  glich,  der  hier  erweckt, 
dort  niederreißt.  Dennoch  ging  sein  Wehen  nicht  verloren. 
Die  Keime,  die  er  mit  sich  führt,  fallen  auf  die  Äcker  der 
Nachwelt.  Nach  Seuse,  Tauler,  Ruysbroek  fruchten  sie  im 
Denken  des  Cusaners,  des  Jakob  Böhme,  Angelus  Silesius, 
und  das  19.  Jahrhundert,  Männer  wie  Baader,  Schelling, 
Schopenhauer  bauen  fort  an  seinem  Erbe.  Unsere  eigene 
Gegenwart  befreundet  sich  mit  ihm  und  verspricht  sich,  so 
unwegsam  ihr  dies  Gelände,  von  seinen  Büchern  lebendiges 
Wasser. 

d)  ECKHARTS  SCHÜLER 

I.  HEINRICH  SEUSE 

Der  Allemanne  Heinrich  Seuse  (geb.  ca.  1295,  gest.  1366) 
repräsentiert  den  oberdeutschen  Menschen  des  späteren 
Mittelalters  ohnegleichen.  Sein  literarisches  Denkmal  ge- 
stattet Einblicke  in  den  inneren  Bau  der  Persönlichkeit  wie 
schlechthin  kein  zweites  Werk  der  Epoche.  Der  sprühende 
Reichtum  dieser  Persönlichkeit  aber  wirft  nach  allen  Seiten 
des  Menschlichen  so  volle  Lichter,  daß  sie  zugleich  die  ganze 
Zeit  beleuchtet.  In  der  Geschichte  des  philosophischen  Ge- 
dankens mag  der  Mann  und  sein  Werk  nur  die  Beachtung 
verdienen,  die  einem  nachsprechenden  Verbreiter  über- 
nommener Ideen  gebührt,  in  der  Geschichte  der  seelischen 
Reaktion  auf  religionsphilosophisches  Gedankengut  und 
ihres  sprachlichen  Ausdrucks  überragt  er  alles  an  Bedeu- 

199 


VIII.  DIE  DEUTSCHE  MYSTIK 


tung.  Was  er  denkt  oder  nachdenkt,  setzt  sich  in  seelische 
Bewegung  um,  die  alle  Affekte  aufregt:  die  schweifende 
Wehmut  unstillbaren  Minnedrangs,  das  frohe  und  schmerz- 
liche Mitgefühl  mit  allem  Erschaffenen,  die  Wonne  der 
ekstatischen  Hingabe  und  die  Qual  der  religiösen  Selbst- 
bekämpfung, die  in  der  asketischen  Peinigung  des  Leibes 
alles  Maß  vergißt.  Vielleicht  nur  von  der  Magdeburger 
Beghine  Mechtild  abgesehen,  ist  Seuse  der  einzige  deutsche 
Mystiker,  der  auf  die  Frage  nach  dem  persönlichen  Quell- 
grund wie  nach  der  seelischen  Rückwirkung  dessen,  was  an 
Mystik  schriftlichen  Niederschlag  gefunden,  mit  seinem 
ganzen,  bis  in  den  Urgrund  entblößten  Selbst  Antwort  gibt. 
Die  innere  Fülle,  die  Kraft  der  Empfindung,  die  Beweglich- 
keit des  Gefühls  und  der  unaufhörliche  Wechsel  der  Ge- 
sichte, das  alles  quillt  nun  in  einer  unerhörten  Kunst  der 
Rede  auch  für  den  heutigen  Leser  zu  einer  Nähe  und  Gegen- 
wärtigkeit heran,  die  in  den  Selbstbezeugungen  des  mittel- 
alterlichen Menschen  ohne  Beispiel  sind. 

Der  ritterbürtige  Bodensee- Schwabe  kam  schon  in  zar- 
tem Alter  ins  Dominikanerkloster  zu  Konstanz.  Das  Stu- 
dium an  der  Kölner  Ordensschule  machte  ihn  zum  begeister- 
ten Schüler  Eckharts,  die  hier  gewonnene  Bildung  befähigte 
ihn  zur  Übernahme  des  Lektorats  im  Konstanzer  Kloster, 
dessen  Prior  er  nachmals  (1343/4)  geworden.  Mit  dem  vier- 
zigsten Lebensjahr,  in  schweren  innern  und  äußern  Schick- 
salen zur  Gelassenheit  herangereift,  vertauscht  er  das  abge- 
schiedene wissenschaftliche  Wirken  mit  rastloser  Seelsorge, 
die  mit  Schrift  und  Rede,  im  nächsten  Umkreis  und  auf 
weiten  Reisen,  die  Gemüter  der  wilden,  von  kirchlichem 
Verfall  und  politischen  Parteiungen  zerrütteten  Zeit  für  die 
Frömmigkeit  wirbt,  die  sich  an  ihm  selbst  als  Kraft  der 
Läuterung  und  Weltüberwindung  bewährt  hatte.  Als  er  um 
1348  nach  Ulm  versetzt  worden,  übt  er  noch  immer  die 
Wanderpredigt  aus,  besonders  in  geistlichen  Frauenkreisen 
von  reichlichem  Erfolg  begleitet.  Die  letzten  Lebensjahre 
widmet  er  der  Redaktion  und  Herausgabe  des  ,, Exemplar", 
in  dem  er  seine  hauptsächlichen  Schriften  zusammenfaßte: 
die  unvergleichliche  Autobiographie,  an  deren 
Formgebung  seine  geistliche  Freundin  Elsbeth  Stagel  be- 
trächtlichen Anteil  hatte,  das  nachmals  ungeheuer  ver- 
breitete Erbauungswerk  Büchlein  der  Ewigen 
Weisheit,  von  ihm  selbst  als  Horologium  Sapientiae 
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auch  in  lateinischer  Bearbeitung  ediert  (beide  zwischen 
1327  und  1334),  das  gegen  die  freigeistigen  Begharden  ge- 
richtete Büchleinder  Wahrheit  (1326/7),  endhch 
das  Briefbüchlein,  bestehend  aus  Schreiben  an 
geisthche  Kinder.  Außer  dem  ,, Exemplar"  stammt  von  ihm 
die  von  der  Stagel  besorgte  Sammlung  Das  große 
Brief  buch  und  einige  Predigten,  fast  alles  von  unbe- 
zweifelter  Echtheit,  während  das  Minnebüchlein 
wohl  zu  Unrecht  unter  seinem  Namen  geht  ^^^.  Dieses  vier- 
teilige Korpus  hat  Seuse  eigenhändig  mit  Zeichnungen 
ausgestattet,  deren  Studium  für  die  Kenntnis  des  Urhebers 
und  der  Mentalität  der  deutschen  Mystiker  überhaupt  von 
höchster  Bedeutung  ist. 

Die  Geschichte  der  mystischen  Ideen  hat  sich  vor  allem 
an  die  letzten  acht  Kapitel  des  ,, Lebens"  (Kap.  46—53)  und 
das  Büchlein  der  Wahrheit  zu  halten.  Auf  die  einzelnen 
Lehrpunkte  fällt  auch  in  den  andern  Schriften  Licht,  dies 
besonders  in  den  Erweiterungen,  die  das  Büchlein  der 
Ewigen  Weisheit  im  Horologium  "^^  erfährt.  Die  klare, 
immer  tief  und  warm  erfassende  Darbietung  der  philoso- 
phischen Grundlagen  zeigt  den  Seusen  als  trefflich  geschul- 
ten Geist,  aber  nicht  als  Denker  von  neuer  Stoßkraft.  Ge- 
mäß unserer  Aufgabe  mag  hier  seine  überragende  Bedeu- 
tung als  religiös  und  ästhetisch  gleichermaßen  imposanten 
Vermittlers  der  mystischen  Denkweise  auf  sich  beruhen  und 
nur  dem  Nachweis  seines  Einklangs  mit  der  korrekten 
Scholastik  und  der  behutsamen  Gefolgschaft  hinter  Eck- 
hart  ein  knappes  Wort  gegönnt  sein.  Die  Fülle  strömenden 
Lebens,  der  Kampf  um  die  Erfahrung  Gottes  in  der  Selbst- 
entäußerung, die  sinnliche  Glut  im  Ausdruck  des  Gedank- 
lichen, die  rehgiöse  Macht  und  Zeugungskraft  der  scho- 
lastischen Grundlagen  offenbaren  sich  nur  dem,  der  die 
Schriften  in  der  Ursprache  auf  sich  wirken  läßt.  Er  sieht 
hier  Theorie  und  Leben,  „geleptü  enpfindung  mit  der  scrift 
meinunge"'  ^^^  eins  geworden. 

In  Seuse  verweben  sich  Areopagitische  und  peripatetisch- 
Thomistische  Elemente  in  ein  Ganzes,  in  dem  die  mystisch 
fruchtbaren  Lehrbegriffe  nicht  über  die  Grenze  des  kirch- 
lich Zulässigen  ausgespannt  sind.  Dionysius,  der  auch  hier 
mit  ins  Fundament  verbaut  ist,  wird  des  öftern  verehrungs- 
voll  genannt,  der  „lieb  sant  Thomas'',  dessen  maßgebende 
Lehre  allerorten  zu  spüren,  ist  mit  gehäuftem  Lobe  bedacht, 
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obgleich  er  in  einzelnen  Punkten  die  innerste,  zuweilen  nach 
der  altern  Mystik  neigende  Meinung  des  von  Ordens  wegen 
gebundenen  Dominikaners  zu  verdecken  scheint  ^^^,  Aristo- 
teles und  Augustinus  behaupten  sich  wie  ehemals  in  der 
Franziskanerschule  ohne  vollen  Ausgleich  nebeneinander, 
stark  ist  vollends,  besonders  in  dem  frühen  Büchlein  der 
Wahrheit,  der  Einfluß  seines  Lehrers  Eckhart.  Eine  tiefe 
persönliche  Anhänglichkeit  an  den  Urheber  der  „suessen 
lere''''  bricht  an  manchen  Stellen  mutig  zutage.  Trotz 
schwerer,  um  des  Meisters  willen  erlittener  Unbill  fährt  der 
Jünger  auch  nach  seinem  Tode  fort,  ihn  zu  verteidigen  und 
die  verfemte  Lehre  gegen  unkundige  oder  böswillige  Miß- 
deutung in  Schutz  zu  nehmen.  Das  Büchlein  der  Wahrheit 
bestreitet  den  Begharden  das  Recht,  sich  für  ,,daz  wilde'^ 
ihrer  pantheistischen  Verkündigung  und  den  Libertinismus 
ihrer  ^,valschen  freiheW  auf  Eckhart  zu  berufen.  Seuses 
Eifer  bemüht  sich  freilich  auch  in  hoffnungslosen  Fällen  um 
eine  Deutung  des  Meisters  im  Sinne  der  Rechtgläubigkeit. 
Der  Verstorbene  erscheint  ihm  in  ,,der  überschwenglichen 
Herrlichkeit  des  in  Gott  Vergotteten",  lehrt  ihn  wie  zu 
Lebzeiten  ,,mit  tiefer  gelassenheit  entsinken  und  ellü  ding  von 
got  nüt  von  der  kreatur  nemen"^  und  mahnt  den  bedrängten 
Verteidiger  seines  Andenkens,  er  solle  sich  ,,in  stille  Gedul- 
digkeit setzen  gegen  alle  wölfischen  Menschen"  ^^^.  Ver- 
wandtheit der  Denkweise  und  innere  Verbundenheit  hin- 
dern aber  Seuse  nicht,  an  Stellen  der  Gefahr  von  Eckhart 
Abstand  zu  nehmen.  Er  hält  nicht  mit  der  Kritik  zurück, 
daß  der  Mangel  an  scharfer  Scheidung  der  Begriffe  ein  ,,ver- 
borgen  schaden'^  sei,  der  Neulingen  des  mystischen  Lebens 
zum  Verhängnis  werden  könne. 

Seuse  weiß  seine  neuplatonisch-negative  Gotteslehre  mit 
soviel  persönlichem  Leben  zu  füllen  und  vorzutragen,  daß 
man  ihren  Ursprung  aus  den  kalten  Abstraktionen  der 
Prokleischen  Theologie  fast  vergißt.  Auch  für  ihn  ist  Gott 
das  „nüt"',  das  ,,nitwesen''\  dem  auf  die  „kreatürliche  Weise" 
des  begrifflichen  Denkens  nicht  beizukommen  ist,  das 
schlechthin  bestimmungslose  ,,wesen'%  aber  für  das  Unsag- 
bare zeugt  ihm  um  so  kräftiger  und  glühender  das  affektive 
Bekenntnis  zu  dem  Seienden,  der  den  Diener  der  Ewigen 
Weisheit  anspricht:  „Ich  mag  mich  .  .  .  dem  herzen  inrlich 
ze  emphinden  geben  .  .  .  ich  stelle  mich  zärtlich  vur  dines 
herzen  ogen""  ^i^.  Nach  dem  Vorbilde  des  Aquinaten  wird 
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das  neuplatonische  Verfahren  der  Negation  mit  den  posi- 
tiven Bestimmungen  des  Aristotelischen  Gottesbegriffs  ver- 
bunden, freilich  hier  wie  dort  ohne  volles  Gelingen  "'.  Mit 
mehr  Schärfe  der  Distinktion,  als  der  poetische  Ausdruck 
auf  den  ersten  Bhck  erkennen  läßt,  bemüht  sich  Seuse  um 
die  korrekte  Verbindung  der  Immanenz  und  Transzendenz 
Gottes  "^  Wiederum  wird  die  Ideenlehre  zum  Mittel,  die 
Welt  der  Dinge  in  Gott  die  mit  sich  selbst  und  ihrem  Her- 
vorbringer identische  Einheit  werden  zu  lassen  ^^^  und  ihre 
natürliche  Bewegung  als  ein  verlangendes,  zur  Rückkehr 
hinstrebendes  Schauen  nach  dem  ersten  Ursprung  zu  deu- 
ten. Den  Dingen  wird  ihre  selbständige  Form  zugesprochen, 
nicht  aber  darf  Gott  als  die  unmittelbare  Form  der  Dinge 
gelten.  Seuse  rückt  hier  von  Eckharts  Lehre  über  das  Ver- 
hältnis von  Gott  und  Welt  mit  Worten  ab,  die  mit  dem 
Vorwurf,  er  habe  es  an  der  nötigen  Unterscheidung  ge- 
brechen lassen,  doch  die  Zuversicht  in  seine  gute  Absicht 
verbinden  ^^°.  Ganz  im  Sinne  der  Neuplatoniker  sieht  er 
das  Geschöpfliche  aus  dem  jontale  principium  Gottes,  in 
dem  es  als  Gleiches  und  Einfaches  von  ewig  her  enthalten 
ist,  hervorfließen  und  sein  vorbestimmtes  Wirken  nach 
Maßgabe  seiner  Teilnahme  an  der  catisa  caiisarum  er- 
füllen 521. 

Seuses  mystische  Anthropologie  kommt  in  allen  ihren 
Elementen  mit  den  seit  Augustinus  maßgebenden  Bestim- 
mungen überein.  Der  Mensch  ist  Abbild  des  Dreifaltigen, 
und  das  Köstlichste  seiner  Ausstattung,  die  ,, grundlose  Be- 
gierde", in  der  sich  die  Ungewordenheit  des  Ewigen  spie- 
gelt, ist  zugleich  Anlage  und  Antrieb,  über  das  Unzuläng- 
liche der  GeschöpfHchkeit  hinaus  nach  der  Einigung  mit 
dem  Urbild  zu  streben  °^^.  Die  Lehre  vom  Seelengrund  hält 
sich  achtsam  diesseits  der  pantheistischen  Grenze.  In  der 
Auseinandersetzung  mit  dem  Vertreter  des  „Wilden",  d.  h. 
der  beghardischen  Auffassung  der  Immanenz  Gottes  im 
Menschen,  wird  das  kreatürliche  iht  der  Seele  als  nicht  völHg 
verschmelzbar  mit  dem  götthchen  nihte  dargestellt  ^^a.  Der 
Begriff  des  ,,quoddam  ineffabüe  desiderium"'  entfaltet  sich 
mit  einer  Innigkeit  und  Wärme  des  Gefühls,  mit  einer 
Lebendigkeit  des  anschauHchen  Ausdrucks  wie  bei  keinem 
zweiten  mittelalterlichen  Autor  ^^^. 

Dem  Ethos  der  Gelassenheit  widmet  Seuse  eine  Fülle  von 
Lobpreisungen,  die  das  herkömmliche  Lehrgut  der  Mystik 
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mit  der  Glut  und  schöpferischen  Kunst  des  drangvoll  mit 
sich  selbst  ringenden  Menschen  ausspricht.  Im  Verlaufe 
dieses  Kampfes  um  die  Überwindung  der  „eigenschaft'\  um 
den  Gewinn  der  Selbstlosigkeit  im  buchstäblichen  Ver- 
stände zeigt  sich  freilich  ein  gewisser  Wandel  im  Verhält- 
nis zu  Begriff  und  Sache  der  Gelassenheit.  Wie  andere  My- 
stiker hat  auch  Seuse  den  hochfliegenden  Drang  zur  Schau- 
ung Gottes,  wie  er  sich  in  dem  frühen  Büchlein  der  Wahrheit 
ausdrückt,  zugunsten  eines  mehr  passiven  Widerstands 
gegen  die  Schwere  der  inneren  und  äußeren  Schicksale,  wie 
er  sich  in  der  späteren  Selbstbeschreibung  ausspricht,  einge- 
schränkt ^25.  Dennoch  bleibt  ihm  die  Visio  esse  Dei,  die 
,,ver  einung  e  der  hoehsten  kreften  der  sele  in  den  Ursprung 
der  Wesenheit  in  hohem  schowene,in  inbrun- 
stigem minnejie  und  suezzen  niessene  dez  hoehsten  gutes''  das 
letzte,  hienieden  schon  erreichbare  Ziel  des  gelassenen 
Lebens  ^^c^  Von  der  Lebendigkeit  der  Anschauung,  die  den 
Mystiker  bewegt,  zeugt  neben  dem  unerschöpfhchen  Reich- 
tum an  sprachlichen  Bezeichnungen  für  das  letzte  ersehnte, 
ja  schon  gewonnene  Erlebnis  der  Schauung  Gottes  auch  der 
zeichnerische  Ausdruck  von  seiner  Hand.  Ein  Beispiel 
dieser  Kunst,  die  wie  nichts  anderes  den  Einblick  in  den 
bildlich-begrifflich  schaffenden  Prozeß  des  religiösen  und 
künstlerischen  Menschen  gestattet,  ist  unserm  Buche  bei- 
gegeben ^2'. 


2.   JOHANNES  TAULER 

Der  markigste  deutsche  Prediger,  der  seit  Berthold  von 
Regensburg  mit  der  Waffe  des  geistlichen  Worts  gegen  die 
Schäden  der  Gesellschaft  stritt,  war  ein  Schüler  Eckharts. 
Kaum  eine  zweite  Erscheinung  in  der  religiösen  Geschichte 
des  deutschen  Mittelalters  tritt  mit  ähnlich  gewinnendem 
Ausgleich  der  inneren  Kräfte  hervor  wie  der  Straßburger 
Johannes  Tauler  (geb.  ca.  1300,  gest.  1361).  Er  meidet 
die  abwegige  Geistigkeit  seines  Lehrers,  die  qualselige 
Selbstbedrängung  des  befreundeten  Seuse,  er  bringt  Ge- 
danke und  Werk,  das  persönlich  Innere  und  das  kirchhch 
Äußere,  die  Forderungen  des  individuellen  ,, Zuges"  und  des 
sozialen  Gemeingeistes  in  die  Ruhe  der  hier  und  dort  gleich- 
gefüllten Wage.  Die  erschütternde  Macht  einer  gefestigten 
Männlichkeit  versagt  ihm  nicht  die  zarte  Regung,  und  der 
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mystische  Grundwille,  dem  Menschen  das  innere  Auge  für 
den  gotthaften  Funken  seiner  Seele  zu  schärfen,  nicht  die 
Ehrung  des  Alltags  als  des  irdisch  notwendigen  Vorspiels 
der  überirdischen  Bestimmung.  Seine  Ethik  wahrt  den  tief- 
sten Zug,  der  die  deutsche  Mystik  mit  dem  Evangelium  ver- 
band, das  Seele-Gewinnen  im  Seele-Verlieren,  aber  er  führt 
die  Seinen  an  der  Gefahr  des  ekstatischen  Denkens  und  des 
Selbstgenusses  im  Wahne  der  Vergottung  vorüber.  Er  hat 
der  mystischen  Spekulation  der  Vorzeit  keinen  Gedankei^- 
hinzugefügt,  aber  ihr  Erbe,  das  ihm  vertrauter  war,  als  sein 
ungelehrter  Vortrag  erkennen  läßt,  hat  er  mit  Klugheit  ver- 
waltet und  zur  Erhebung  der  Seelen  in  den  Adel  der  Selbst- 
losigkeit im  Sinne  Jesu  verwendet. 

Wie  sehr  er  dennoch  Mystiker  geblieben,  zeigt  sich  in  der 
philosophischen  Unterlage  seines  Hirtenworts.  Er  schaltet 
mit  den  Begriffen  des  Seelenfunkens,  der  visio  esse  Dei,  der 
als  sein  zentraler  anzusehen  ist  ^^^,  und  dem  übrigen  Rüst- 
zeug der  mystischen  Reflexion  durchaus  im  Sinne  eines 
Realismus,  der  ihn  näher  an  die  Seite  Eckharts  als  des 
Aquinaten  stellt  ^29,  So  eng  sich  auch  der  Anschluß  an 
Thomas  zuweilen  zeigt,  dem  Geiste  nach  ist  er  dem  andern 
Meister  tiefer  verbunden.  Denn  dort,  wo  der  AristoteHker 
die  feste  offene  Brücke  des  commercium  mysticum  ver- 
meidet, trägt  Tauler  kein  Bedenken,  die  Ufer  des  Göttlichen 
und  Menschlichen  zu  verbinden  und  die  aus  Thomas  ge- 
borgten Gedanken  in  seine  eigene  Überzeugung  von  einem 
realen  Zusammenhang  zwischen  Gott  und  dem  Menschen- 
wesen zu  beugen.  Augustin  und  der  Areopagite,  Anselm, 
Bernhard,  die  Viktoriner  und  nicht  am  wenigsten  Eckhart 
(auch  Seuse  ?)  bestreiten  fast  restlos  das  Taulersche  Ge- 
dankengut ^^°.  Was  ihm  als  Eigenes  verbleibt,  ist  die  see- 
lische Wärme,  der  pastorale  Drang  und  die  sprachliche 
Macht,  mit  der  er  das  Alte  aus  der  persönlichen  Verarbei- 
tung zu  neuem,  frischem  Leben  erstehen  läßt.  Es  ist  eine 
müßige  Frage,  ob  er  Pantheist  gewesen.  Die  Absicht,  es  zu 
sein,  lag  ihm  meilenfern,  und  wem  sein  Wort  bedenklich 
danach  klingt,  hat  das  Metaphorische  seiner  hochgestimm- 
ten Sprechweise  verkannt.  Tauler  selbst  hat  den  Verdacht 
von  sich  gewiesen  und  häufig  genug  bezeugt,  daß  sein  un- 
verkennbares Gefühl  von  neuer  Freiheit  die  alte  Kirchlich- 
keit am  wenigsten  im  Punkte  der  Lehre  verlassen  wollte*^^. 
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3.  DER  „FRANKFURTER"  UND  JOHANNES  RUYSBROEK 

Mehr  Ausklang  als  Fortbildung  der  philosophierenden 
Frömmigkeit  um  die  Wende  des  13.  und  14.  Jahrhunderts 
bedeutet  das  Büchlein  eines  innig-schhchten  Unbekannten, 
der  noch  im  Jahrhundert  Eckharts  die  Leier  der  verewigten 
Meister  noch  einmal  zum  Tönen  bringt,  freilich  mit  zagerer 
Hand  und  der  gedämpften  Empfindung  des  Späthngs. 
Diese  „Deutsche  Theologie"  des  „Frankfurters"  "^ 
spekuliert  entlang  den  Bahnen  Eckharts  und  Taulers, 
aber  bedächtig  und  der  Gefahr  bewußt,  die  auf  dem 
Abweg  vom  Leitseil  des  kirchlichen  Lehrbegriffs  drohte. 
Ihr  Wert  beruht  in  der  Zusammenfassung  des  gedank- 
lichen Ertrags  der  deutschen  Mystik  und  seiner  warm- 
herzigen Anwendung  in  der  Forderung  eines  religiösen 
Ethos,  das  den  Menschen  befähigt,  sich  als  Hand  Gottes 
zu  fühlen  und  gebrauchen  zu  lassen. 

Um  die  Zeit  der  Entstehung  dieser  Epitome  starb  in 
den  Niederlanden  Johannes  Ruysbroek  (1294—1381). 
Unter  dem  unverkennbaren  Einfluß  Eckharts  ^^^  hat  der 
doctor  ecstaticus,  der  noch  in  seinen  späteren  Jahren  Prior 
der  Augustiner  von  Groenendaal  geworden,  der  wilden 
Mystik  der  Begharden  die  Erzeugnisse  seiner  frommen  Ge- 
danklichkeit entgegengestellt.  Die  wichtigsten  aus  ihnen, 
die  ,, Zierde  der  geistlichen  Hochzeit",  das  ,,Buch  von  den 
zwölf  Beghinen"  und  der  kompendiöse  ,, Samuel",  führen 
philosophisch  in  keinem  Punkte  über  Eckhart  hinaus.  Ihm 
verwandt  in  der  Gesamtbewegung  der  Spekulation  von 
Gott  zur  Welt  und  zurück  zu  Gott  folgt  er  auch  im  einzel- 
nen den  bekannten  Meilensteinen  dieser  Bahn.  Gott,  das 
Einfach-Eine,  ist  das  überwesentliche  Wesen  von  allem,  in 
sich  ruhend  und  doch  bewegender  Urgrund  der  Dinge,  die 
er  als  Gedanken  in  sich  hegte;  Gott  und  Mensch  ziehen  sich 
an,  durchdringen  sich  wie  Flammen,  die  zusammenschlagen : 
erfüllbar  ist  die  letzte  Sehnsucht  nach  dem  wesentlichen 
Schauen,  nach  der  Berührung  mit  Gott  in  seinem  nunc 
aeternum.  Über  Ruysbroek  schwebt  die  Gefahr  des  Eck- 
hartschen  Schicksals.  Wie  hart  er  mit  seinen  kunstreich  ge- 
bauten, bei  allem  Hochstieg  des  Gedankens  kühl  überleg- 
samen  Büchern  sich  an  die  Grenze  wagt,  wie  die  sublime 
Theorie  einen  gesetzlosen  Pöbel  ermuntert,  hat  der  ver- 
ständige Gerson  mit  offenem  Tadel  bemerkt.  Ruysbroeks 
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Einfluß  war  dem  seines  Meisters  nicht  zu  vergleichen,  aber 
sein  Geist  blieb  in  der  mäßigenden  Art  seines  Schülers 
Geert  Groot,  des  Gründers  der  Brüderschaft  vom  gemein- 
samen Leben,  nach  der  Breite  hin  wirksam.  Ihm  folgten  ;, 
Naturen  von  friedlicher  Tiefe  wie  der  Verfasser  der  Imitatio  'f 
Christi  "4.  '■] 
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IX.  NOMINALISMUS  UND  NEUPLATONISMUS 
DER  SPÄTSCHOLASTIK 

a)  PETER  D'AILLY  UND  JOHANNES   GERSON 

Mit  dem  Ausgang  des  13.  Jahrhunderts  kommt  die  kul- 
turelle Geschlossenheit  des  Hochmittelalters  ins  Wanken. 
Es  ist  Vorsicht  in  dem  Urteil  darüber  geboten,  ob  die  poli- 
tische Zerklüftung,  das  Sinken  der  kirchlichen  Macht,  die 
Ordenszwiste,  der  sittliche  Niedergang  des  Klerus  und  die 
Entartung  der  öffentlichen  Sitte  überhaupt  als  Ursachen 
oder  nur  als  Begleiterscheinung  einer  anhebenden  Brüchig- 
keit im  philosophischen  Leben  anzusehen  sind.  Unverkenn- 
bar aber  ist  die  Tatsache  einer  für  die  straffe  Gebundenheit 
des  Geistigen  verhängnisvollen  Vertiefung  der  im  Grunde 
zwar  immer  lebendig  gebliebenen,  aber  in  der  Systematik 
der  Summen  wenigstens  frontal  überbrückten  Gegensätze. 
Erscheinungen  wie  die  Empiristik  des  Roger  Baco  und  ver- 
wandter Repräsentanten  der  Hinwendung  auf  eine  meta- 
physisch ungebundene  Wissenschaft,  dazu  die  tiefgehende 
Erkenntniskritik  des  Duns  Scotus  und  seiner  Schüler,  die 
das  Band  zwischen  Wissen  und  Glauben  zerschnitten  und 
der  Theologie,  die  ja  nicht  ad  fugam  ignorantiae  berufen  sei, 
nur  die  praktische  Förderung  des  Seelenheils  übrig  ließen, 
hatten  bereits  die  Scheidung  zwischen  der  theologischen 
und  philosophischenErkenntnisweise  angebahnt.  Der  Rück- 
zug eben  dieser  Schule  auf  einen  extremen  Platonischen 
Realismus  glich,  wenn  auch  die  Beweggründe  andere 
geworden  waren,  der  gesinnungsverwandten  Haltung  des 
radikalen  Piatonismus  vor  dem  siegreichen  Einzug  des 
Aristoteles  in  die  scholastische  Spekulation.  Wie  damals, 
blieb  auch  jetzt  die  Gegenwirkung  nicht  aus.  Über  die 
Schwelle  hinaus,  auf  der  Thomas  von  Aquin  in  seinem  ,, ge- 
mäßigten Realismus"  die  Gegensätze  ausgeglichen  hatte, 
drängte  der  neuauflebende  Nominalismus  auf  die  radikalere 
Bahn  der  Leugnung  dinghaft  selbständiger  Ideen  als  der 
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Formursachen  der  empirischen  Wirklichkeit.  Er  war  zu- 
gleich der  Ausdruck  einer  tiefgehenden  Skepsis  gegenüber 
der  Hierarchie  einer  sanktionierten  Begriffswelt,  dem  auto- 
ritären Zwang  in  geistigen  Dingen  und  der  philosophischen 
Zuständigkeit  von  Theologie  und  Religion. 

Für  das  religiöse  Element  hat  der  Nominalismus  des 
Occam,  wie  in  bescheidenerem  Maße  schon  der  Scotismus, 
eine  Lockerung,  wenn  nicht  Entbindung  von  der  begriff- 
lichen Schematik  der  Schule  bedeutet.  Dieser  Weg  der  Ent- 
wicklung war  bereits  beschritten,  als  religiöses  Leben  und 
religiöse  Unterweisung  zum  Gebrauch  der  Muttersprache 
gegriffen  und  der  theologischen  Erwägung  mit  dem  latei- 
nischen Ausdruck  auch  den  Charakter  des  Sanktionellen 
genommen  hatten.  Die  neue  philosophische  Lage,  in  der 
sich  freihch  die  geistige  und  seelische  Wandlung  der  Zeit 
nicht  verkennen  läßt,  war  für  die  Mystik  kein  Hindernis, 
so  wenig  als  etwa  für  die  mystische  Devotion  Bernhards 
von  Clairvaux  sein  antiphilosophisches  Verhalten,  ja  sie 
schien  ihr  durch  die  Isolierung  der  Welt  des  Geheimnisses 
vielmehr  günstig.  Wenn  gleichwohl  die  Eckhartische  Blüte- 
zeit unwiederbringlich  vergangen  war  und  die  beiden  fol- 
genden Jahrhunderte  meist  nur  kümmerliches  Epigonen- 
tum aufweisen,  so  ist  die  Ursache  hievon  weniger  im 
Mangel  einer  imposanten,  jugendkräftigen  Spekulation  als 
im  Schwinden  der  religiösen  Vitalität  zu  suchen. 

Neben  und  nach  den  literarischen  Äußerungen  der  ver- 
schiedenen gottesfreundlichen  Gruppen  im  14,  Jahrhundert, 
die,  soweit  sie  der  Philosophie  bedurften,  vom  viktorinischen 
und  Thomistischen  Erbe  zehrten,  erscheinen  in  Peter 
von  Ailly,  dem  Kanzler  der  Pariser  Universität,  und 
seinem  Amtsnachfolger  Johannes  Gerson  gemäßigte  No- 
minalisten als  solide,  aber  wenig  ursprüngliche  Bewahrer 
der  mystischen  Tradition,  der  eine  erst  im  freundschaft- 
lichen und  rehgiösen  Anschluß  an  den  andern  für  sie  ge- 
v/onnen.  Ihre  Schriften  gleichen  sich  in  der  Abhängigkeit 
von  Bonaventura  und,  soweit  aus  der  praktischen  Grund- 
richtung das  spekulative  Element  hervortritt,  in  dem  be- 
sonnenen Hinweis  auf  die  Gefährdung  der  Einheit  des  gött- 
lichen Wesens  und  Wirkens  im  Reahsmus  der  Platoniker. 
Die  Geschichte  der  Mystik  hat  vor  allem  bei  Gerson  zu  ver- 
weilen, nicht  um  seiner  abgestandenen  Weisheit  willen, 
sondern   wegen   der   symptomatischen   Bedeutung  seiner 
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Mittelstellung  zwischen  dem  ausgeleierten  Mechanismus 
der  Spätscholastik  und  dem  lebendigen  Drang  nach  seeli- 
schem Gewinn  und  Besitz  der  Wahrheit.  Auf  dem  Flucht- 
weg, auf  dem  er  Piaton  und  Aristoteles  zugleich  zu  ver- 
lassen meint,  eignet  er  sich  den  Nominalismus,  den  Buridan 
schon  ins  Beschauliche  gewendet  hatte,  als  ein  Mittel  an, 
das  entgegen  der  Absicht  seines  Ursprungs  die  Kräfte  des 
Glaubens,  der  intuitiven  und  affektiven  Berührung  des 
Göttlichen  neuerdings  zu  Ehren  bringt. 

Der  französische  Bauernsohn  ist  nie  eine  hinreißende 
Persönlichkeit  geworden.  Als  zager  Freund  der  Mittelwege 
und  der  abgestumpften  Kanten  hat  er  in  seiner  politischen 
Rolle  Hader  und  Gegensatz  seiner  schismatisch  zerrissenen 
Zeit  gelindert  und  dem  extremen  Papalismus  das  Recht 
der  religiösen  Gesamtheit  entgegengestellt,  in  seinem  Lehr- 
amt auf  den  Segen  des  Überlieferten,  auf  ,,Buße  und 
Glauben"  als  den  Endzweck  aller  Theologie,  auf  die  not- 
wendige Versöhnung  von  Gedanke  und  Gefühl  hinge- 
wiesen ^^^.  Mit  Fleiß  trägt  er  zusammen,  was  aus  der  Mystik 
der  Vorzeit  seine  fromme  Seele  anspricht,  und  bringt  es 
schön  in  Ordnung  und  Regel.  Exzessive  Gedanken  nach 
der  Art  des  Ruysbroek  sind  ihm  zuwider,  und  auch  das 
geistige  Gut  der  kirchlich  unbehelligten  Meister  treibt  er 
bedächtig  läuternd  durch  den  Seiher  seiner  kirchlich  abge- 
messenen Ausdrucksweise. 

Was  ihn  vor  allem  zum  Mystiker  macht,  ist  sein  Be- 
mühen um  die  Sonderung  und  den  Vorzug  der  Innern  Er- 
fahrung gegenüber  der  äußern,  auf  der  ihm  die  Philosophie 
beruht.  Von  dieser  Grundstellung  aus  teilt  er  die  unkörper- 
lichen Anlagen  des  Menschen  in  die  vis  cognitiva  und  die 
vis  affectiva,  mit  der  Betonung  freilich,  daß  die  beiden 
Kräfte  in  der  Lebenswirklichkeit  mit-  und  ineinander  wirk- 
sam sind.  Durch  die  weitere  Differenzierung  der  incognitio 
und  appetitus  befaßten  Vermögen  und  Strebungen  ergibt 
sich  ihm  ein  Schema,  das  den  Gesamtertrag  derAugusti- 
nisch-viktorinischen  Psychologie  des  mystischen  Lebens 
darstellt.  Darin  erscheinen  die  Pole  amoi'  und  cognitio  ^^^ 
und  ihre  W^echsehyirkung  als  unverändertes  Erbe  jenes 
Realismus,  dessen  Überwindung  dem  Nominalisten  Gerson 
am  Herzen  lag.  Indem  er  die  Viktoriner  und  Bonaventura 
treulich  wiederholt,  beweist  er  die  Innigkeit  der  alten  Ver- 
knüpfung der  kirchlichen  Lehrmystik  mit  der  Platonischen 
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Überwelt,  vielleicht  aber  auch  die  Tatsache,  daß  es  keinen 
philosophischen  Standort  gibt,  von  dem  aus  das  mystische 
Grundverlangen  nicht  seinen  Weg  zur  Erfüllung  fände. 
Ein  letztes  Eines  in  superiore  portione  animae  schien  dem 
Manne,  der  in  frommer  Ruhe  auf  die  Brandung  seiner  Zeit 
blickte,  den  Gewinn  der  Wahrheit  und  des  Heiles  zu  ver- 
bürgen. Sein  Vertrauen  auf  den  göttlichen  Funken  im 
Menschen,  in  dessen  Glut  das  intelligere  verum  et  amare 
honum  Eines  ist,  geht  auf  den  Größeren  über,  der  auf  der 
Ausgangsschwelle  des  Mittelalters,  seines  Beginnens  kaum 
bewußt,  die  alten  Schläuche  mit  neuem  Weine  füllt. 


b)  NIKOLAUS  CUSANUS 

1.  Die  Persönlichkeit 

Nikolaus  Chryppfs  ist  1401  als  Sohn  eines  Moselschiffers 
in  Cues  geboren,  1464  als  Bischof  und  Kardinal  gestorben. 
Seine  breiten  geistigen  Interessen  gewannen  auf  deutschen 
und  italienischen  Schulen  die  Richtung  auf  die  neuplato- 
nische Spekulation  mit  starker  Neigung  auf  eine  mathe- 
matisch-logische Behandlung  der  Probleme.  Der  huma- 
nistische Grundzug  seines  Wesens  verriet  sich  in  der  kriti- 
schen Stellung  gegenüber  der  wissenschaftlichen  Tradition, 
in  der  Tendenz  zum  Ausgleich  denkerischer  und  religiöser 
Gegensätze  und  in  dem  theoretisch  nie  verleugneten 
Streben,  die  starken  innerkirchlichen  Gärungen,  die  ihn 
lebenslänglich  politisch  beanspruchten,  durch  die  Abglei- 
chung  der  laikalen  und  hierarchischen  Extreme  zu  be- 
ruhigen. Sein  Denken  und  Tun  fließt  aus  dem  Grunde 
einer  ursprünglich-religiösen  Persönlichkeit  voll  eines  tiefen, 
fast  monastisch  gestimmten  Dranges  nach  Befriedigung  im 
unerkennbaren,  seehsch  um  so  sehnlicher  gesuchten  Welt- 
grund. Naturell  sowohl  als  philosophische  Situation  der 
Zeit  lenkten  ihn  von  der  entarteten  Scholastik  auf  den  Neu- 
platonismus  hin,  dessen  transzendenter  Intellektualismus 
und  begriffliche  Beweglichkeit  seiner  geistigen  und  seeli- 
schen Eigenart  entgegenkamen.  Er  hat  sich  dieser  Denk- 
weise und  ihrer  geräumigen  Möghchkeit  zur  Aufnahme  der 
dogmatischen  und  ethischen  Grundlehren  der  Kirche  be- 
dient, um  mit  seinem  Philosophieren  die  Linie  Pseudo- 
dionysius,    „Skoterigena",    Meister   Eckhart   fortzusetzen 
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und  in  rastloser  Vertiefung  ein  System  auszubauen,  das 
nach  seinen  historischen  Grundlagen,  nach  den  persönlichen 
Triebkräften  seines  Urhebers,  nach  dem  Charakter  seiner 
begrifflichen  Mittel  und  seines  Endergebnisses  mit  gutem 
Grund  jenen  philosophischen  Versuchen  beizuzählen  ist,  in 
denen  das  irrationale  oder  besser  translogische  Element,  das 
wir  mystikon  nennen,  wesentlich  die  Form  bestimmt. 

Gusanus  strebte,  wie  er  von  sich  selbst  sagt,  mit  uner- 
müdlichem Eifer  nach  dem  Unbegreiflichen  ^^'.  Erkenntnis 
und  Gefühl,  daß  das  Absolute  das  Unendliche  sei,  ließen 
ihm  auf  der  Suche  nach  einem  noetisch  einwandfreien  Got- 
tesbegriff keine  Rast,  und  nach  vielem  Wechsel  der  For- 
meln erlebt  er  in  der  Findung  einer  neuen  knapp  vor  seinem 
Tode  noch  ,, ungeheure  Freude".  Von  früh  an  trieb  es  ihn, 
dem  Unwißbaren  wissenschaftlich  Ausdruck  zu  geben.  Er 
müsse  die  Wahrheit  da  suchen,  wo  ihm  die  Unmöglichkeit 
entgegentrete  und  die  gemeine  Ansicht  nur  die  größte  Ent- 
fernung von  der  Wahrheit  sehe,  aber  schließlich  bleibe  dem 
Menschen  nichts  übrig,  als  in  diese  ,, Finsternis"  einzu- 
gehen ^3^.  Auf  diesem  Wege  findet  er  den  besten  Verlaß  im 
eigenen  Nachdenken.  Er  will  nicht  dem  Pferde  gleichen,  das 
mit  dem  Halfter  an  die  Krippe  gebunden  nichts  anderes  zu 
fressen  bekommt,  als  was  man  ihm  zufällig  hinwirft.  Eine 
Vernunft,  die  sich  an  literarische  Autoritäten  binde,  nehme 
fremdartige,  nicht  ihr  gemäße  Nahrung  auf  ^^^.  Unwillig 
auf  die  scholastische  Theologie  mit  ihrer  Zirkelbewegung, 
auf  die  ,, Aristotelische  Sekte",  die  in  eingewurzelter  Ge- 
wohnheit bei  der  Überlieferung  ihres  Meisters  schwitze, 
schließt  er  sich  der  Meinung  des  Ambrosius  an,  der  den 
Litaneien  den  Anruf  beigefügt  habe:  Von  den  Dialektikern 
—  erlöse  uns,  o  Herr!  ^^"  Indes  wird  sich  zeigen,  daß  auch 
er  der  Schuldner  der  Scholastik  geblieben. 

Sein  mathematischer  Genius  ließ  den  Forscher  zunächst 
an  Raymundus  Lullus  und  seinen  kombinatorischen  Be- 
griffsspielen  Gefallen  finden.  Im  jugendlichen  Vertrauen 
auf  die  Erweisbarkeit  der  metaphysischen  Sätze  des  Glau- 
bens studiert  er  die  logischen  Kniffe  des  Spaniers  und 
schreibt  1428  eine  Reihe  seiner  Werke  ab.  Zehn  Jahre  später, 
auf  der  Heimfahrt  von  Griechenland,  findet  er  den  Begriff 
der  Docta  ignorantia,  und  die  Meister,  die  ihn  jetzt  beherr- 
schen, sind  Pseudodionysius,  die  ihm  verwandten  Kom- 
mentatoren Skotus  Eriugena  und   Hugo  von  St.  Viktor, 
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Eckhart  u.  a.  Die  Oberhand  behält  der  immer  neu  geprie- 
sene Areopagite,  der  ihm  1462  noch  „theologorum  maximus'' 
ist  ^".  Seit  1450  ist  auch  der  Einfluß  des  Raymund  von 
Sabunde  erkennbar,  und  der  merkliche  Einschnitt,  den  man 
um  diese  Zeit  in  der  Denkentwicklung  des  Cusaners  fest- 
stellen will,  ist  aus  der  Bekanntschaft  mit  diesem  Autor  zu 
verstehen.  Im  übrigen  wird  sich  erweisen,  daß  unter  den 
Quellen  des  Vielbelesenen,  den  Griechen,  Lateinern  und 
Arabern,  auch  der  verlästerten  Peripatetik  eine  ergiebige 
Rolle  zukommt.  Er  hat  das  Äußerliche  der  scholastischen 
Methode  abgestreift,  dem  Geist  der  Schule  aber  ist  er  treu 
geblieben.  Er  ringt  um  ein  Ziel,  das  nicht  neu  ist,  er  ringt 
mit  der  Hilfe  von  Kräften,  die  er  der  Überlieferung  ver- 
dankt, nur  die  dialektische  Form  der  Problembewältigung, 
der  stark  persönUche,  von  fern  an  Augustin  gemahnende 
Charakter  seines  Wahrheitsuchens  erwecken  den  Eindruck 
des  Neuen.  Dieser  sehnliche  Grundtrieb  nach  der  dunklen 
Mitte  des  vom  menschhchen  Denken  umkreisten  Geheim- 
nisses bewegt  ihn  ruhelos  zu  Versuchen,  auf  deren  Reihe  er 
am  Ende  mit  dem  Wort  zurückblickt:  Man  wird  finden,  daß 
das  oberste  Prinzip,  allseits  eines  und  dasselbe,  uns  auf 
mannigfache  Weise  sich  gezeigt  hat,  und  daß  wir  seine  man- 
nigfaltige Erscheinung  auf  mannigfache  Weise  geschildert 
haben  ^^^.  Die  Gewinnung  dieses  obersten  Prinzips  begibt 
sich  auf  einem  logischen  Standort,  der  den  alogischen  der 
Mystik  in  sich  beschließt.  Es  gilt,  die  Wahrheit  in  ihrem 
Ansich  als  dem  menschlichen  Geiste  transzendentes  Objekt 
zu  demonstrieren,  das  von  ihm  nur  menschengemäß  be- 
stimmt werden  kann,  also  nach  einer  logischen  Ordnung, 
deren  höchste  Leistung  darin  besteht,  mit  der  Irrationalität 
der  objektiven  Wahrheit  auch  die  unzulänghche,  immer  nur 
auf  Entwürfe  beschränkte  Andersheit  ihrer  Organisation 
(alteritas  coniecturalis )  einzusehen  ^*^.  In  dieser  Erkenntnis 
und  nach  dem  Maße  ihrer  Kraft  und  Reinheit  berührt  uns 
der  Lichtstrahl  der  götthchen  Vernunft,  so  daß  mit  der 
Vertiefung  jener  Erkenntnis  der  Unerkennbarkeit  auch  der 
Anteil  am  göttlichen  Lichte  und  die  Näherung  ans  Ansich 
der  höchsten  WirkHchkeit  zunimmt  ^^^.  Dieser  Prozeß  nun 
ist  die  Angelegenheit  des  menschhchen  Gesamtwesens,  des- 
sen intellektiven  und  affektiven  Kräften  reziproke  Funk- 
tionen zukommen;  seine  Vollendung  ist  dem  künftigen 
Leben  vorbehalten.  So  etwa  lautet  der  Grundgedanke  der 
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Cusanischen  Mystik.  Er  hat  sich  unter  stetiger  Erneuerung 
des  philosophischen  Ausdrucks  und  unter  wechselnder  Vor- 
herrschaft je  eines  Grundbegriffs  als  dauernder  Kern  be- 
wahrt. Gegenüber  der  Meinung,  um  1450  habe  sich  eine 
innere  Wandlung  des  Denkers  vollzogen,  ist  ein  doppelter 
Einwand  geboten.  Erstens:  das  frühe  grundlegende  Werk 
De  docta  ignorantia  (1440)  enthält  ebenso  schon  die  später 
vorherrschenden  Zentralbegriffe,  wie  umgekehrt  die  letzten 
Bücher  noch  den  Begriff  der  docta  ignorantia  in  voller  Gel- 
tung mit  sich  führen.  Zweitens:  die  seit  der  Lektüre  von 
Raymunds  von  Sabunde  ,,Buch  der  Natur"  auftretende  Be- 
tonung der  endlichen  Weltwirklichkeit  als  eines  Mittels  und 
Durchgangs  zur  Erkenntnis  des  Unendlichen  bedeutet  keine 
Kehre,  auch  nicht  eine  Biegung  des  Weges,  nur  den  ergän- 
zenden, für  die  Entwicklung  der  Persönlichkeit  freilich  be- 
zeichnenden Einschub  einer  Zwischenstrecke,  der  für  den 
Cusaner  ebenso  unausbleiblich  war  wie  für  andere  religiöse 
Naturen  von  überfliegender  Kühnheit  der  Anfänge  ^^^. 
Dieser  Hinweis  auf  die  Kontinuität  seines  Denkens  gestat- 
tet dem  Darsteller  seiner  Mystik  das  gleichberechtigte 
Schöpfen  aus  der  gesamten  Abfolge  seiner  Schriften.  Es 
fehlt  in  seinem  Lebenswerk  nicht  an  durchgehenden  grund- 
sätzlichen Widersprüchen  ^^^,  aber  dies  entbindet  nicht  von 
der  Erfüllung  seiner  eigenen  Forderung:  wer  die  An- 
schauung eines  Schriftstellers  über  irgend  einen  Gegen- 
stand erforsche,  müsse  alle  seine  Schriften  lesen  und  sie  so 
deuten,  daß  eine  übereinstimmende  Ansicht  heraus- 
kommt ^'*'.  Im  Hinblick  auf  die  Mystik  des  Cusaners  darf 
man  die  Behauptung  wagen,  daß  mit  zunehmenden  Jahren 
das  affektive  Element  in  ihr  an  Raum  gewinnt,  während 
der  kühle  Logiker  doch  seinen  Kampf  um  das  rechte  Wort 
für  das  Unsagbare  bis  zum  letzten  Atemzug  fortsetzt. 

Unsere  erste  Aufgabe  ist  die  Klarstellung  der  Grund- 
begriffe und  ihrer  mystischen  Funktion. 

2.    Die    Grundbegriffe    der    Gotteslehre 

Die  Grund  Züge  der  Weltbetrachtung  weisen  über  die  Ge- 
danken der  Scholastik,  diese  Erscheinung  als  Synkretismus 
neuplatonisch-Aristotelischer  Elemente  gefaßt,  nicht  hin- 
aus. Gott  ist  actus  purissimiis^  die  Welt  ist  von  ihm,  der 
causa  creatrix,  verursacht  und  bewegt  sich  zweckbeherrscht 
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ZU  ihm,  der  causa  finalis,  zurück.  Der  motus  naturalis  wird 
formal  als  Streben  in  die  absolute  Identität,  inhaltlich  als 
Verlangen  aller  Dinge  und  Wesen,  auf  eine  bessere  Weise  zu 
existieren,  gedeutet.  Sie  drängen  nach  dem  Zweckziel  des 
Kosmos:  dem  idem  identificans.  In  die  Ruhe  ihrer  Ziel- 
vollendung zu  gelangen  ist  ihre  deijicatio  '''^^.  Im  Bereich 
des  Menschlichen  äußert  sich  der  Drang  ins  göttliche  idem 
ipsum  als  Sehnsucht.  Sie  wird  nicht  durch  das  Erkannte, 
auch  nicht  das  Unerkannte  gestillt,  sondern  allein  durch 
das,  was  der  Geist  im  Nicht-Erkennen  erkennt  (solum  id, 
quod  non  intelligendo  intelligit).  Es  gibt  etwas,  das  wir  nur 
mittels  der  Erkenntnis  erfassen,  daß  es  nie  voll  erkennbar 
ist:  das  allein  stillt  unser  desiderium.  Hierin  eben  liegt  der 
religiöse  Sinn  der  docta,  ignorantia. 

Gegenüber  mancher  ungenauen  Fassung  dieses  Begriffs, 
auch  zu  seiner  Unterscheidung  vom  ,, Nichtwissen"  als 
mystischer  Erkenntnisquelle  im  Wortgebrauch  früherer 
Autoren  ^*^,  ist  dem  Cusaner  selbst  das  Wort  zu  erteilen. 

Er  hatte,  wie  er  selbst  sagt,  den  Inhalt  des  Begriffs  aus 
eigenem  Nachdenken,  vielleicht  dank  der  Gnade  von  oben, 
gefunden  ^^^^  danach  bei  bewährten  Autoren,  wie  Dionysius 
und  Augustin,  Bestätigung  erfahren  ^'^^.  Mit  der  Scholastik 
betrachtet  er  Gott  als  Geber  wie  als  Gegenstand  der  Er- 
kenntnis, gegen  die  Scholastik  aber  und  ihre  Anerkenntnis 
der  Unbegreiflichkeit  Gottes  und  götthcher  Dinge  stellt  er 
dieses  Nichtwissen  als  Prinzip  der  Erkenntnis  auf  und  be- 
gründet eine  Wissenschaft  des  Nichtwissens,  deren  Wesen 
darin  liegt,  das  Unbegreifliche  eben  in  der  Statuierung  seiner 
Unerkennbarkeit  und  im  Hinausschreiten  über  die  mensch- 
lich-wissenschaftlichen Begriffe  von  den  unzerstörlichen 
W^ahrheiten  zu  erfassen  ^^a.  Der  seltener  gebrauchte  Aus- 
druck doctrina  ignorantiae  oder  die  Erläuterung  „in 
quadam  ignorantia  nos  doctos  esse  conveniV'  ^^^  zeigt  deutlich 
genug,  daß  der  Begriff  nicht  einen  psychischen  Zustand  des 
Mystikers,  sondern  einen  kritischen  Erkenntnisweg  des 
Philosophen  bezeichnet:  nicht  in  die  mystische  Kammer 
hinter  dem  Bewußtsein,  nicht  in  den  Augustinischen  Seelen- 
versteck oder  den  „wüsten  Abgrund"  Eckharts,  wo  mensch- 
liche Ignoranz  sich  göttlichem  Wissen  anvermählt,  sondern 
an  die  Stätte  des  logischen  Faktums,  daß  wir  das  Letzte  und 
Eigentliche  nicht  wissen  können.  Wozu  nun  aber  der 
Erkenntnistrieb  ?  Offenkundig  nur  zur  Erwerbung  der  Ein- 
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sieht  in  das  Daß  und  Wieso  unseres  Un-Wissens.  In  der  Be- 
wußtheit und  Vollendung  dieser  Einsicht  besteht  die  Wis- 
senschaft des  Nichtwissens.  In  ihr  vollkommen  unterrichtet 
sein  (in  ipsa  ignorantia  doctissimum  reperiri)^  dieses  „My- 
sterium des  Geistes"  anerkennen,  das  ist  die  höchste  Bil- 
dung ^^*.  Unser  Verstand  ist  ein  unzulängliches  Werkzeug 
gegenüber  der  Wahrheit  an  sich,  und  das  äußerste,  was  wir 
vermögen,  ist  eben  dies:  zu  wissen,  daß  sie  unerfaßbar  ist. 
,,Das  Was  (quidditas)  der  Dinge  bleibt  in  seiner  Reinheit 
unerreichbar.  Alle  Philosophen  haben  es  gesucht,  aber 
keiner,  wie  es  an  sich  ist,  gefunden.  Je  gründlicher  aber 
unsere  Überzeugung  von  diesem  Nichtwissenkönnen  ist, 
desto  mehr  nähern  wir  uns  der  Wahrheit  selbst"  °^^.  Es  be- 
darf keines  Hinweises  mehr,  daß  hier  die  negative  Theo- 
logie des  Areopagiten  am  Werke  ist.  Cusanus  beruft  sich 
ausdrückhch  auf  ihn  und  verwandte  Geister,  auf  Stoiker 
und  jüdische  Peripatetiker,  und  verweilt  vorerst  noch  mit 
Vorliebe  bei  der  extremen  Negativität  der  Gotteslehre.  In 
dieser  religiösen  Sphäre  wird  ihm  die  docta  zur  sacra 
ignorantia  ^^^.  Indem  er  dann  im  2.  Buche  seiner  Belehrung 
über  das  Nichtwissen  sich  der  Betrachtung  des  Universums 
zuwendet,  das  uns  eben  darum  schwer  erkennbar  sei,  weil 
uns  sein  schaffendes  Urbild  verborgen,  doch  eben  darum 
das  Postulat  eines  unerkennbaren  Ansich  und  damit  wie- 
derum die  doctrina  ignorantiae  auferlege,  indem  er  vollends 
im  3.  Buche  die  kosmische  Stellung  Christi  als  der  Union 
des  Makrokosmos  und  Mikrokosmos  erörtert,  fügt  er  jenem 
Zentralbegriffe  keine  neuen  Bestimmungen  hinzu.  Später 
gewinnt  ihm  die  sacra  ignorantia  religiöse  Bedeutung  für 
die  Gesinnung  und  Stimmung  der  Ehrfurcht  gegenüber 
dem  unendlichen  Gott.  Sie  ist  der  Schatz  im  Acker,  an  dem 
allein  sich  der  sehnende  Geist  sättigen  kann"':  die  Er- 
kenntnis dessen,  der  über  all  dem  ist,  was  erkannt  wird  "^. 
Diese  Stillung  des  naturale  desiderium  wird  freilich  nicht  im 
Sinne  der  radikalen  Mystik  als  Erkenntnis  der  Wesen- 
heit, sondern  nur  der  Unendlichkeit  Gottes  ver- 
standen "^. 

Die  Grundlehre  des  Cusaners  schaltet  von  Anfang  an  mit 
dem  Begriffe  der  coincidentia  oppositorum.  Mit  ihm  hebt,  wie 
er  selbst  sagt,  der  Aufstieg  zur  mystischen  Theologie  an, 
das  Eingangstor  zum  Paradiese,  an  dem  er  den  He^rn  zu 
?ehen  beginnt  ^^°.  Nichts  ist  ja  der  Mystik  natürlicher,  als 
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das  Vielerlei  der  Erfahrung,  alles  offenkundig  Gegensätz- 
liche in  den  Ergebnissen  unseres  Denkens,  vor  allem  aber 
in  den  denkerisch  gewonnenen  Bestimmungen  des  gött- 
lichen Wesens  auf  eine  Einheit  zu  bringen.  Nichts  anderes 
als  diese  schlechthin  umfassende,  alles  Disjunktive  in  sich 
sammelnde,  versöhnende,  identifizierende  Einheit  ist  mit 
der  Koinzidenz  des  Gegensätzlichen  gemeint.  Daß  in  Gott 
alles  dasselbe  sei,  hatte  die  Philosophie,  und  nicht  nur  die 
der  Mystiker,  längst  behauptet.  Der  Cusaner  hat  mit  seinem 
Begriff  wenig  Glück;  er  ist  der  einzige,  der  ihn  dank  der 
extremen  Verfolgung  seiner  Konsequenzen  in  pantheistische 
Formulierungen  verwickelt  und  zur  Revision  seiner  ur- 
sprünglichen Anwendung  z\\ingt.  Sein  monistischer  Keim 
hat  sich  dann  auch  bei  spätem  Denkern,  die  ihn  über- 
nahmen, wie  Giordano  Bruno,  Jakob  Böhme  und  Schelling, 
voll  ausgewirkt.  Man  kann  die  Frage,  wie  die  umstrittenen 
Stellen  zu  verstehen  seien,  auf  sich  beruhen  lassen;  keine 
Art  der  Auffassung  ändert  etwas  an  dem  a  priori  begange- 
nen Fehler,  daß  Nikolaus  mit  der  Grundlegung  des  Begriffs 
schon  die  Maxime  durchbricht,  in  deren  Dienst  er  ihn  stellen 
vdll.  Gott  sei  jenseit  alles  dessen,  was  wir  von  ihm  aus- 
sagen, sei  schlechthin  überbegrifflich  —  das  gilt  es  darzu- 
legen; Gott  ist  das  Größte  und  das  Kleinste  (minimum 
maximo  coincidere)  —  diese  These  mit  ihrer  Anwendung 
quantitativer  Bestimmungen  aus  der  Sphäre  der  begriff- 
lichen Erfahrung  ist  anderseits  der  Ausgangspunkt  für  die 
Entwicklung  der  Lehre  von  der  Koinzidenz  ^^^.  So  bringt 
er  Inkommensurables  zusammen,  legt  Gott  die  Bestim- 
mungen des  ,, Größten"  und  ,, Kleinsten"  bei,  von  denen  er 
doch  selbst  sagt,  daß  sie  ,,im  Gebiete  des  Konkreten"  als 
Gegensätze  bestehen  ^^^.  Wenn  er  weiterschreitend  sagt, 
Gott  sei  in  dem  Sinne  das  Größte,  daß  er  als  Unendliches 
jede  Ausdehnung  überrage,  das  Kleinste,  daß  er  vermöge 
seiner  absoluten  Einfachheit  jede  Ausdehnung  ausschließe, 
kommt  er  mit  dieser  Abstraktion  von  jeghcher  Quantität 
zu  dem  Satze:  in  Gott  fallen  die  Gegensätze  zusammen. 
Alles  Gegensätzliche  läßt  sich  von  ihm  aussagen:  er  ist  am 
meisten  (maxime)  Licht,  und  er  ist  es  am  wenigsten  (mini- 
me)  ;  er  ist  seiend  und  nichtseiend,  ja  vielmehr,  er  ist  weder 
seiend  noch  nichtseiend.  Er  ist  die  Einheit  der  Gegensätze 
Sein  und  Nichtsein,  er  schHeßt  aber  zugleich  diese  Gegen- 
sätze aus:  also  ist  er  notwendig  seiend  und  als  solcher  auch 
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durch  sich  selbst  gewiß.  ,,Der  Cusaner  fällt  damit  in  das 
ontologische  Argument  des  Anseimus  zurück,  welches  das 
An-sich-notwendig-sein  Gottes  mit  dem  Für-uns-gewiß-sein 
verwechselt  ^^^."  Das  Enthaltensein  der  Gegensätze,  kon- 
trärer und  kontradiktorischer,  im  göttlichen  Wesen,  in  dem 
das  Unmögliche  notwendig  ist,  Aktivum  und  Passivum 
dasselbe  sind,  führte  den  Cusaner  ins  Absurde.  Die  Gefahr 
der  Zersetzung  des  Gottesbegriffs  hat  ihn  schHeßlich  ge- 
zwungen, von  der  Behauptung,  daß  Gott  alle  Gegensätze 
enthalte,  zu  der  andern  überzugehen,  Gott  sei  j  e  n  s  e  i  t 
aller  Gegensätze  ^^^.  Aber  auch  in  dieser  Phase  seines  Den- 
kens bleibt  ihm  nur  die  Wahl  zwischen  dem  Gott-Alles  ^^^ 
oder  Gott-Nichts.  Er  hat  diese  letztere  Bezeichnung  des 
höchsten  Wesens,  die  ihm  in  seinen  Vorbildern  nahegelegen 
hätte,  nicht  ausgesprochen.  Dennoch  wäre  sie  das  natür- 
liche Ende  seiner  ,, negativen  Theologie"  gewesen.  Dieser 
verzweifelte  Ausweg  ungezählter  Geister,  den  persönlich 
gehegten,  gefühlten,  unerschütterlich  gewissen  Gott  für  die 
Vernunft  zu  retten,  indem  man  ihn  gerade  ihrem  Bereich 
entrückt,  ließ  auch  den  Cusaner  an  dem  tückisch  verbor- 
genen Riff  seines  inneren  Widerspruchs  scheitern :  das  Ver- 
werfen aller  Positionen  in  Bezug  auf  Gott  ist  im  Grunde 
nur  das  Setzen  einer  unter  Negationen  verhüllten  Posi- 
tion, die  a  priori  schon  von  jener  Verwerfung  mitbetroffen 
ist. 

Im  Dialog  De  genesi  (1447)  stellt  Cusanus  einen  neuen 
Grundbegriff  in  den  Vordergrund  und  glaubt  mit  ihm  die 
letztgültige  Formulierung  des  Absoluten  gefunden  zu 
haben:  das  aber  scheint  das  ipsum  idem  zu  sein,  in  dem 
alle  dieselbigen  Dinge  das  selbige  sind.  Gott  ist,  will  er  sagen, 
weder  von  sich  selbst  noch  von  den  Dingen  verschieden. 
Die  Bewegung  des  Kosmos  ist  ein  Prozeß  der  Assimilation 
an  jenes  idem,  dessen  Tätigkeit  Identifizieren  ist.  Nichts 
Neues  ist  in  der  kurzen  Schrift  gesagt,  aber  ihr  tragender 
Gedanke  wird  später  in  anderer  Fassung  wiederkehren. 

Zunächst  hat  der  Denker  die  bewährten  Begriffe  Potenz 
und  Akt  in  den  Vordergrund  seiner  Reflexion  gerückt.  Im 
Widerspruch  mit  dem  negativen  Grundcharakter  seiner 
Methode  hat  er  das  höchste  Wesen  von  Anbeginn  positiv 
aussagend  als  die  reine  Wirklichkeit  betrachtet:  Gott  ist 
alles  das  was  sein  kann  (omnia  id  quod  esse  potest  —  infinita 
actualitas)  ^^^.   Die  starke   Geltung  dieses  Aristotelischen 
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Elements  verknüpft  seine  neuplatonischen  Abstraktionen 
mit  einem  wohltuenden  Aktivismus,  der  die  mystische 
Grundrichtung  nicht  beeinträchtigt.  Unter  kritischen  Ein- 
wänden gegen  das  Platonische  und  peripatetische  Lager 
wird  Gott  die  hervorbringende  und  zum  Ziel  führende  Ur- 
sache genannt,  die  mit  ihrem  Einen  Worte  alles  noch  so 
Verschiedene  hervorbringt,  als  die  Eme  Form  der  in  und 
mit  den  Dingen  gegebenen  Formen.  Die  ursächliche  Gott- 
wirksamkeit gewinnt  im  Cusanischen  Denken  mit  den 
Jahren  immer  mehr  an  Bedeutung,  zumal  seit  ihrer  Ver- 
bindung mit  dem  Pauluswort  (Rom.  1,  20):  Das  Unsicht- 
bare an  Gott  wird  seit  Erschaffung  der  Welt  durch  das, 
was  geworden  ist,  erkannt  und  geschaut,  auch  seine  ewige 
Macht  und  Gottheit.  An  diese  Stelle  knüpft  das  Gespräch 
De  possest  aus  dem  für  den  Urheber  so  sehr  bewegten  Jahre 
1460  an.  In  seinem  theologischen  Streben,  die  iinitas  abso- 
luta als  Irina  zu  demonstrieren,  bezeichnet  der  Verfasser  im 
Einklang  mit  Sätzen  aus  De  docta  ignorantia  ^^'  als  die 
konstitutiven  Faktoren  der  Dinge:  Potenz,  Wirklichkeit 
und  deren  Verknüpfung,  und  er  findet  in  dieser  Dreigegeben- 
heit, die  er  früher  aus  der  götthchen  Trinität  abgeleitet, 
nunmehr  umgekehrt  den  Hinweis  zu  ihr.  Man  sieht,  der 
neue  Weg  von  der  Welt  zu  Gott  ist  der  Mystik  gemäßer. 
Cusanus  hat  denn  auch  mit  Nachdurck  auf  die  mystische 
Tragweite  des  Begriffes  Possest  hingezeigt.  Was  will  nun 
die  barbarische  Wortbildung  bezeichnen  ?  Sie  bezeichnet 
Gott,  und  zwar  in  diesem  Sinne:  er  ist  die  wesenhafte,  vor- 
bildende, jene  konstituierenden  Faktoren  der  Welt  verur- 
sachende Dreiheit:  das  Können,  das  Wirklichsein  und  ihre 
Verbindung.  Posse  und  est  sind  in  die  Form  possest  in  der 
geistreich  spielenden  Absicht  zusammengezogen,  in  dem 
Buchstaben  e  eine  Einheit  von  dreifacher  Funktion  darzu- 
stellen: der  ,, dreieinige  Laut"  ist  Vokal  des  posse,  des  est  und 
Vokal  ihrer  Verbindung.  Soll  der  Inhalt  des  bezeichneten 
Begriffes,  identisch  mit  dem  essere  in  alto  des  Giordano 
Bruno,  in  deutscher  Sprache  ausgedrückt  werden,  so  ist 
auf  den  scholastischen  Sinn  des  esse  =  actus  formae  sive 
naturae  zu  achten  und  etwa  zu  übersetzen:  das  wirkende 
Können. 

Der  neue  Grundbegriff,  der  die  docta  ignorantia  und  die 
coincidentia  oppositorum  noch  in  sich  begreift,  ist  hier 
ledigHch  auf  seine  mystische  Bedeutung  zu  prüfen.   Der 
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Cusaner  selbst  bietet  die  Hand  dazu.  Gott,  sagt  er,  ist  alles 
das  wirklich,  wovon  das  Seinkönnen  ausgesagt  werden 
kann.  Er  ist  complicite  alles.  In  ihm,  dem  Prinzip  des 
Werdenkönnens,  ist  die  seiende  und  die  mögliche  Welt  ent- 
halten und  sie  entfaltet  sich  aus  ihm.  Zur  Kreatur  entfaltet 
ist  alles  Welt,  in  Gott  aber  ist  alles  Gott.  Er  ist  nicht  die 
Sonne,  aber  er  hat  das  Sonnesein  in  göttlicher  Weise  in  sich 
—  so  wie  die  Seele  das  Handsein  vollkommener  in  sich  hat 
als  die  Hand  selbst  und  für  sich  allein.  Da  er  also  das  Kön- 
nen und  Sein  ist,  das  possest,  ist  er,  wie  er  von  sich  selbst 
offenbart,  omnipotens,  der  Alles-Könnende,  d.  h.  die  Wirk- 
lichkeit aller  Möglichkeit.  ,, Dieser  Name  führt  die  Speku- 
lation über  alle  Sinnen-,  Verstandes-  und  Vernunfterkennt- 
nis zur  mystischen  Anschauung,  wo  das  Ende  aller 
aufsteigenden  Erkenntnis  und  der  Anfang  der  Offenbarung 
des  unbekannten  Gottes  ist.  Der  Geist  erwartet  auf  dieser 
Stufe  in  demütigstem  Verlangen  jene  allmächtige  Sonne, 
daß  sie  ihm,  mit  ihrem  Aufgang,  die  Finsternis  vertreibend, 
ihn  erleuchte,  damit  er  den  Unsichtbaren  sehe,  soweit  er 
sich  ihm  offenbart.  So  verstehe  ich  das  besprochene  Wort 
des  Apostels."  Wer  nun  diese  Tatsache,  daß  die  Welt  nur 
in  Gott  reine,  wahre  Aktualität  ist,  erkannt  hat,  kann 
sagen:  ich  sehe  Gott  wahrhaftiger  als  die  Welt.  Was  ist  Gott 
anders  als  die  Unsichtbarkeit  des  Sichtbaren  ? 

So  führt  das  possest  wiederum  zum  alten  Ziel  der  Mystik: 
der  Anschauung  des  Ansich  alles  Seienden.  Man  glaubt,  da 
der  Ausweg  zur  positiven  Aussage  wieder  offen,  die  Nebel 
der  docta  ignorantia  verscheucht  sind,  den  frostigen  Pol  der 
coincidentia  aufgetaut.  Augustins  und  Eckharts  Sprache 
werden  laut. 

Abermals  neigt  Cusanus  1462  im  Tetralogus  de  non 
aliud  ^^^  zu  einer  negativen  Formulierung  des  Gottesbe- 
griffs, für  die  er  in  Thomas  und  andern  ungenannte  Vor- 
bilder hatte  ^^^.  Das  idem  ipsum  in  De  genesi  lautet  jetzt 
non  al  i  ud  ^  und  es  soll,  wie  der  Verfasser  will,  mit  den 
beiden  Ausdrücken  nicht  das  nämliche  gesagt  sein.  Wenn 
Gott  auch  der  Nicht-Andere  heißt,  weil  er  nicht  als  Anderes 
von  irgend  einem  Andern  sich  abhebt,  so  ist  er  darum  doch 
nicht  dasselbe,  nicht  identisch  mit  irgend  etwas  ^''^  Er  ist 
das  Nichtandere  des  Himmels  {non  est  aliud  a  coelo),  aber 
deshalb  nicht  identisch  mit  dem  Himmel.  Vollkommener 
denn  als  das  non  aliud  lasse  sich  Gott  nicht  bezeichnen. 
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Nennt  man  ihn  lebendes  Wesen,  so  steht  ihm  das  Leblose, 
nennt  man  ihn  den  Unsterblichen,  so  steht  ihm  das  Sterb- 
liche gegenüber.  Ohne  Gegensatz,  ohne  Gegenüber,  ohne 
Anderes  ist  nur  das  Nicht-Andere.  Es  hegt  die  Dinge  auf 
eine  Weise  in  sich,  daß  sie  nichts  anderes  sind  als  sie  selbst, 
für  jenes  Hegende  aber  doch  das  Nicht-Andere.  Cusanus  be- 
streitet ^'1  zu  Unrecht  den  negativen  Charakter  dieses  Got- 
tesbegriffs, der  übrigens  schon  durch  den  bewußten  Zu- 
sammenhang mit  dem  in  De  docta  ignorantia  gebotenen 
Raisonnement  über  die  absolute  Unmöglichkeit  positiver 
Aussagen  über  Gott  sich  ergibt  ^'2.  Seine  neuen  Gedanken- 
gänge knüpfen  an  des  Areopagiten  Gedanken  über  das 
göttliche  Absolute  an,  das  nicht  Geist,  nicht  Sohn,  nicht 
Vater,  nicht  sonst  ein  anderes  (oiöe  äX'/.o  ti)  sei  ^'^.  Viel- 
leicht waren  auch  Averroistische  Sätze  über  die  Selbst- 
erkenntnis Gottes  im  Spiele  ^'*.  Der  ganze,  im  Vergleich 
zur  scholastischen  Behandlung  des  Problems  vom  gött- 
lichen Erkenntnisinhalt  höchst  dürftige  Ertrag  der  frucht- 
los spielenden  Spekulation  ist  in  dem  Satze  befaßt:  Gott 
ist  an  sich  kein  Anderes,  er  ist  nicht  anders  a  1  s  das  Andere, 
er  ist  nicht  anders  als  i  m  Anderen  ^'^.  Eben  dies  hatte 
Cusanus  schon  ein  Jahrzehnt  zuvor  in  seiner  mystischen 
Programmschrift  De  visione  Dei  ausgesprochen:  ,,Es  ist 
also  nichts  außer  dir  (0  Gott),  alles  ist  in  dir  nichts  von  dir 
Verschiedenes  (oninia  autem  in  te  non  sunt  aliud  a  te)"  ^''*. 
Ebendort  entfaltet  die  Idee,  daß  Gott  nur  sich  allein  zum 
Objekt  habe  und  alles  Erschaffene  aus  der  Anderheit 
(alteritas)  nach  der  Identität  in  Gott  strebe,  seine  Fol- 
gerungen für  die  Mystik  5^'. 

Hatte  Cusanus  auch  in  diesen  Gedankengängen  noch 
hinter  dem  neuplatonischen  Schleier  der  doppelten  Nega- 
tion die  kräftige  Bejahung  Gottes  als  der  notwendigen 
Wirkursache  (motor  necessarius)  bestehen  lassen,  so  ver- 
harrt er  in  seinem  Todesjahr  auf  der  einfachsten  Formulie- 
rung des  actus  purus:  Gott  ist  das  Können.  Nicht  mehr 
im  Dunklen  und  Geheimnisvollen  will  er  die  Wahrheit  fin- 
den, sondern  in  der  Klarheit  des  einfachsten  und  verständ- 
lichsten Begriffes.  Seit  der  Aufstellung  des  possest  hatte  ihn 
die  Überzeugung,  Gott  sei  die  absolute  Ursache  der  Formen 
(absoluta  formarum  et  omnium  causa  ^'^^)  immer  mehr  zur 
Betrachtung  des  Bandes  zwischen  Gott  und  Welt,  das  durch 
die  extreme  Negativität  seiner  Gotteslehre  gefährdet  war, 
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zurückgeführt.  Nun  sieht  er  nicht  mehr  nur  das  Werden- 
können dessen,  was  geworden,  sondern  das  absolute  Wir- 
kenkönnen Gottes  ^'^^.  Er  ist  das  Können,  die  Welt  seine 
Erscheinung  (apparitio)  —  ,,denn  in  allen  Dingen,  die  sind 
oder  sein  können,  kann  nichts  anderes  gesehen  werden  als 
das  Können  selbst"  ^^°. 


3.  Der  Mystiker 
Die  Lehre  des  Cusaners  ist  mystischer  Richtung.  Er  selbst 
betont  an  mancher  Stelle  diesen  Charakter,  freilich  im 
Sinne  des  theologischen  Wortgebrauchs.  Letzten  Endes 
zielt  er  mit  allen  Gedankengängen  auf  eine  Art  des  Gewiß - 
Werdens  über  das  Objektive  und  der  Assimilierung  der  intel- 
ligiblen  und  sittlichen  Persönlichkeit  mit  dem  Weltgrund, 
die  jenseits  aller  logischen  Verfahren  liegen.  Ultima  autem 
et  omni  ex  parte  cumulata  certitudo  visio  est  ^^^.  Trotz  allem 
durchgängigen  Festhalten  an  dieser  klaren  Überzeugung  ist 
es  schwierig,  die  Cusanische  Mystik  in  ein  organisches 
System  zu  bringen.  Immer  wdeder  erweist  sich  die  Unmög- 
lichkeit, Gedankenreihen  aus  heterogenen  Wurzeln  inhalt- 
lich in  Einklang  zu  bringen,  dazu  kommt  der  empfindliche 
Mangel  einer  begrifflich  völlig  klaren  Psychologie.  Zwar 
liegt  uns  ein  einläßlicher  Versuch  vor,  einzelne  Lehrpunkte 
auf  ein  mystisches  Grundmotiv  zurückzuführen,  die  Schrift 
De  visione  Dei,  aber  außerhalb  ihrer  gibt  es  Philosopheme, 
die  der  innern  Angleichung  an  die  dort  erstrebte  Organik 
widerstehen.  So  muß  denn  ein  Hinweis  auf  jene  Grundzüge 
des  Lehrganzen  genügen,  in  denen  Cusanus  Mystiker  ist 
oder  der  mystischen  Spekulation  nach  ihm  zum  Anreger 
geworden. 

Gott  und  Welt 
Viel  besprochen  ist  die  Frage,  ob  der  Kardinal  Pantheist 
gewesen.  Er  teilt  in  dieser  Hinsicht  das  Schicksal  der  mei- 
sten neuplatonischen  Denker.  Kein  Zweifel  ist,  daß  er 
Sätze  ausgesprochen,  die  in  striktem  logischen  Verfolg  zum 
Pantheismus  führen,  zweifellos  aber  auch,  daß  eine  solche 
Denkrichtung  seiner  religiösen  Persönlichkeit  wie  den  Ab- 
sichten seines  Philosophierens  meilenweit  ferngelegen  hat. 
In  seiner  Abwehrschrift  gegen  den  Heidelberger  Theologen 
Johannes  Wenck  ^^-,  der  ihn  der  pantheistischen  Häresie  in 
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Meister  Eckharts  Gefolgschaft  bezichtigt,  verteidigt  er  den 
Dominikaner  gegen  die  irrige  Auslegung,  sich  selbst  gegen 
die  fälschende  Unierstellung,  als  setze  er  Gott  und  die 
Dinge  wesenhaft  gleich.  Nichts  anderes  habe  er  gelehrt,  als 
daß  die  Welt  das  Abbild  des  göttlichen  Urbildes,  die  Dinge 
so  in  Gott  enthalten  seien  wie  die  Wirkung  in  der  Ursache. 

Ein  letztes  Wort  darüber,  wie  das  geschöpfliche  Sein  von 
dem  Sein  des  Höchsten  stamme,  hielt  Cusanus  nicht  für 
möghch  SS3  Qott  ist  aus  sich,  die  Welt  von  Gott,  darum  ist 
Gott  das  absolute,  die  Welt  das  abhängige  Sein  ^^*.  Sätze 
dieser  allgemeinen  Art  gewinnen  tieferes  Jnteresse  erst  mit 
der  Untersuchung  des  Zusammenhangs  zN\ischen  dem  kos- 
mischen Leben  und  seiner  Wirkursache.  Volle  Klarheit  in 
diesem  Punkte  ist  nun  freilich  nicht  von  einem  Denker  zu 
erwarten,  der  zwischen  Aristoteles  und  den  Neuplatonikern 
die  Mitte  sucht.  Er  verwendet  den  Begriff  der  Emanation, 
doch  nicht  im  Sinne  des  Hervorgangs  der  Welt  aus  dem 
Wesen,  sondern  aus  dem  Denken  Gottes  (ex  intentione  dei 
omnia  in  esse  prodierunt  ^^^ ) .  er  nennt  Gott  die  causa 
creatrix  wie  die  peripatetische  Scholastik,  doch  mit  stär- 
kerer Betonung  des  vitalen  Zusammenhangs  zwischen  Gott 
und  Kreatur.  Entscheidend  für  das  mystische  Verständnis 
dieser  Verbundenheit  ist  die  Einführung  der  Begriffe  com- 
plicatio  und  explicatio.  Mit  der  Betrachtungsweise,  die  in 
ihnen  vorausgesetzt  und  ausgesprochen  ist,  nimmt  der 
Cusaner  von  der  Vorzeit  Abschied  und  bahnt  eine  neue 
Spekulation  über  den  Kosmos  an. 

Der  mosaische  Schöpfungsbericht  wird  philosophisch  ge- 
deutet. Gott  ist  das  Alles-machen-können.  Was  hat  er  her- 
vorgebracht ?  Das  Werdenkönnen,  das  wir  erschaffen  nen- 
nen ^^^.  Gott  denkt  dieses  Werdenkönnen,  er  s  i  e  h  t  es. 
Er  ist  die  Urbild-Welt  (mundus  archetypus ) ,  er  bringt,  um 
die  Schönheit  seines  Gedankens  darzutun,  das  Werden- 
können hervor,  mit  Zielbewegung  begabt,  damit  es  zur  vor- 
bßstimmten  Wirklichkeit  gelange  ^^'.  So  steht  das  Uni- 
versum zu  Gott  wie  das  Geschehen  zum  Tun  ^^^.  Das  Wer- 
denkönnen ist  determiniert  zum  Werden  dieser  gewordenen 
und  weiterhin  werdenden  Welt  mit  allen  ihren  Teilen  ^^^. 
In  ihm  ist  complicite  alles  schon  da,  angelegt,  enthalten. 
Das  ,,Es  werde  Licht"  ist  gesprochen  zur  Natur  des  Lichts 
im  Werdenkönnen,  der  göttliche  Wille  verursacht  ihren 
Übergang  ins  wirkliche  Licht  °^°.  Die  Allmacht  enthält 
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in  ihrer  Kraft  alles,  entfaltet  es  aus  sich  und  b  e  - 
grenzt  es.  Wie  in  der  unendlichen  Einheit  alles  inbe- 
griffen ist,  in  der  Ruhe  die  Bewegung,  im  Jetzt  die  Zeit, 
in  der  Identität  die  Verschiedenheit:  so  ist  Gott  der  Inbe- 
griff, besser  gesagt  der  Enthalt  (complicatio)  von  allem, 
in  dem  Sinne,  daß  alles  in  ihm  ist ;  er  ist  die  Entfaltung 
(explicatio)  von  allem,  soferne  er  in  allem  ist  ^^^.  Die  Welt 
ist  die  Erscheinung  (apparitio)  des  unsichtbaren  Gottes, 
Gott  die  Unsichtbarkeit  des  Sichtbaren  ^^^  Er  ist  die  her- 
vorbringende, gestaltende,  zum  Ziel  führende  Ursache  von 
allem,  er  ist  die  Seele  und  der  Geist  der  Welt,  sofern  man 
die  Seele  als  etwas  Absolutes  denkt,  in  dem  alle  Formen  der 
Dinge  in  Wirklichkeit  sind  ^^^.  Als  zusammenschließendes 
Band,  als  m  sich  unbewegte,  das  Universum  bewegende 
Kraft  ist  die  Weltseele  Natur.  Ihr  Bewegen  führt  alles 
zur  liebenden  Vereinigung  und  Einheit,  schlingt  das  Ein- 
zelne in  ein  organisches  Gesamtleben  ^^^.  Zu  ihr  verhält  sich 
die  ganze  Körperwelt  wie  der  menschliche  Leib  zur  Seele. 
Sie  ist  Empfindung  in  den  empfindenden  Wesen,  Wachstum 
im  Wachsenden,  sie  ist  nur  eine  in  allem,  in  Baum  und  Tier 
nur  insoweit  verschieden,  als  im  Menschen  etwa  Gesicht 
und  Gehör  verschieden  sind:  es  ist  nur  die  eine,  in  allen 
spezifischen  Sinnesfunktionen  gleiche  substanzielle  Seele, 
die  die  Kraft  des  Sehens  und  des  Hörens  ausmacht  ^^^.  Die 
Natur  ist  in  Gott  Gott,  in  unserm  Geiste  Geist,  im  Sinne 
Sinn  ^^^.  Geber  ihrer  Formen  ist  Gott  in  dem  Sinne,  daß  er 
die  eine  unendliche  Form  aller  Formen  ist;  diese  Formen 
der  Einzelwesen  aber  sind  nicht  draußenUegende  Vorbilder, 
sie  sind  ja  mit  dem  Einzelwesen  als  dessen  Sein  gegeben.  So 
ist  denn  Gott  nicht  die  Form  der  Erde,  der  Luft,  des  Was- 
sers, er  ist  die  absolute  Form  der  Form  von  alledem.  Aus 
der  universellen,  absoluten  Form  steigen  die  Formen  der 
Dinge  herab  und  werden  von  diesen  aufgenommen.  Die  eine 
göttliche  Urform  verhält  sich  zum  Ding  wie  das  Licht  zur 
spezifisch  aufnehmenden  Farbe,  wie  das  Bewußtsein  zu  den 
einzelnen  Sinnen,  mit  denen  es  nicht  identisch  ist.  Die 
Menschheit  ist  nicht  Gott,  aber  der  Mensch  ist  (nach  Her- 
mes Trismegistos)  ein  vermenschlichter  Gott  (deus  huma- 
natus),  diese  Welt  (nach  Piaton)  ein  sinnlicher  Gott  (Deus 
aensihilis).  Als  das  ,, Alles  in  allem"  hält  Gott,  der  um  seinet- 
willen alles  gemacht  hat,  das  Leben  und  Weben  der  Schöp- 
fung in  der  Richtung  auf  sich  als  ihr  Endziel  gespannt:  er 
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stellt  sich  in  der  sinnlichen  Welt  als  sinnlich  dar,  in  der 
Verstandeswelt  als  Verstand,  in  der  Vernunftwelt  als  Ver- 
nunft ^^s.  So  ist  die  Welt  in  ihrer  explicatio  eine  zeitlich 
ablaufende  Nochahmung  der  imWerdenkönnen  enthaltenen 
ewigen  Naturen  ^^^. 

Der  Kosmos  ist  die  niegenügende  Darstellung  des  unge- 
schehbaren  und  unverwirklichbaren  Ewigen  (repraesentatio 
infactihilis  aeterni).  Immer  bleibt  die  Welt  des  factum 
hinter  der  des  fieri  posse  zurück,  nie  ist  das  Gewordene  so, 
daß  es  dem  Werdenkönnen  Ziel  und  Ende  (tcrminus)  wäre. 
Die  repräsentierende  Welt  des  Geschehens  ereilt  nie  das 
grenzenlos  voraneilende  Ziel  (terminus  interminus)  des 
Möglichen,  das  im  Werdenkönnen  liegt  und  lockt  —  nie 
stellt  sie  den  göttlichen  mundus  archetypus  völlig  (plene) 
dar.  Indessen  bleibt  sie  als  seine  repraesentatio  ihm  doch  zu- 
gewandt, von  der  Sehnsucht  erfüllt,  den  Höhepunkt  des 
Werdenkönnens  zu  erreichen:  das  Machenkönnen  ^"°.  Ter- 
minus des  Erwarmenkönnens  ist  das  Wärmenkönnen,  das 
Feuer.  Das  letzte  vollkommene  Ist,  das  possest,  macht  Ur- 
sache und  Ziel  aller  Sehnsucht  im  Einzelnen  der  geschehen- 
den Welt  aus,  so  sehr  es  doch,  auf  dieses  Einzelne  einge- 
schränkt, dessen  Natur  und  Substanz  ist  ^°^  Wie  nun  der 
Makrokosmos  nie  zum  Ziele  kommt,  weil  er  immer  dies- 
seits des  unendlichen  Terminus,  der  im  Werdenkönnen  liegt, 
in  sich  befangen  bleibt,  so  hat  auch  die  schöpferische  Tätig- 
keit des  Mikrokosmos  kein  anderes  Ziel  als  sich  selbst:  es 
kommt  die  Menschheit  in  ihrem  Schaffen  nicht  aus  sich 
hinaus;  sie  schafft  nichts  Neues,  sondern  was  sie  schafft,  ist 
vorher  schon  in  ihr  gewesen,  weil  alles  in  ihr  menschheitlich 
existiert  ^°^. 

Dieser  Gedanke  scheint  aller  Mystik  zu  widersprechen. 
Wo  bleibt  die  Berührung  mit  dem  GöttHchen  ? 

Es  bleibt  zu  bedenken,  daß  mit  der  Tatsache  complicatio- 
explicatio  der  mystische  Konnex  zwischen  Gott  und  Welt 
und  zwischen  den  Dingen  unter  sich  schon  gegeben  ist.  Im 
Unendlichen  Gottes  ist  von  Anfang  an  das  Endliche  der 
Welt,  im  Allgemeinen  auch  das  Individuelle  befaßt,  und 
hier  wie  dort  ist  das  eine  Sein  die  gemeinsame  Unterlage. 
Wie  wäre  sonst  die  ganze  Auffassung  einer  aus  Gott  sich 
entfaltenden  Welt  möghch  ?  Der  Gedanke,  daß  ihre  Mög- 
lichkeit erschaffen  ist,  ist  nur  ein  Zugeständnis  an  die  Kir- 
chenlehre,  das  eben  jene  dunkle   Stelle  im  Cusanischen 
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System  verschleiert,  an  der  sein  Urheber  nicht  Rat  weiß, 
wie  er  den  Ursprung  der  Welt  erklären  soll.  Wie  bei  man- 
chem Mystiker  vor  ihm,  der  das  ,,deum  esse  essendi  formam"' 
ausgesprochen,  kann  auch  bei  ihm  die  äußerliche  Beteue- 
rung ,,wec  tarnen  immisceri  creaturae''  die  natürlichen  Fol- 
gerungen aus  dem  ersten  Satze  nicht  aufhalten.  Die  Un- 
endlichkeit Gottes  im  Sinne  der  unbegrenzten  Seinsfülle  ist 
zu  tiefst  doch  auch  der  Grund  dafür,  daß  das  Universum 
auf  seine  privative  Weise  unendlich  ist,  d.  h.  ein  extensiv 
und  intensiv  rastloser,  unaufhörlicher  Prozeß,  ein  in  Gott 
selbst  gründender  Versuch,  das  aeternum  injactihile  darzu- 
stellen. 

Der  mystische  Charakter  der  Cusanischen  Weltbetrach- 
tung wurzelt  freilich  noch  in  andern  Elementen.  Ohne  die 
theologischen  Bestandteile  des  Systems  näher  zu  berühren, 
beschränken  wir  uns  auf  Bestimmungen  des  Gottesbegriffs, 
die  notwendig  in  Mystik  auslaufen  und  auch  der  Ausgangs- 
punkt des  mystischen  Traktates  De  visione  Dei  geworden 
sind. 

Gottes  Wesenheit  ist  Erkennen,  ist  Sehen.  Indem  er  ist, 
erkennt  er,  sieht  er,  und  indem  er  erkennt  und  sieht,  wird 
das  Erkannte,  Gesehene.  Gott  ist,  das  heißt:  er  erkennt, 
schafft  das  Erkannte,  erfüllt  es  mit  seinem  Sein  ®°^.  Was  er 
sieht,  das  ist  eben  hiedurch,  und  es  ist  nur  insoweit,  als  er 
es  sieht,  und  es  sieht,  indem  es  wirklich  (actu)  ist,  seinen 
Verursacher.  Also  ist  Gott  unsichtbar  in  seinem  Ansich, 
sichtbar  in  der  Kreatur,  die  in  dem  Grade,  als  sie  selbst  ihn 
sieht,  ihn  sichtbar  macht.  Er  sieht  nur  sich  und  hierin  alles, 
er  ist  das  Objekt  seiner  selbst,  er  ist  der  Sehende,  der  Sicht- 
bare und  das  Sehen  ^°*. 

Diese  Vorstellung  von  Gott  als  dem  verursachenden 
Sehen  ist  seit  Augustin  eine  ergiebige  Quelle  mystischer 
Denkweise  und  Erbauung  gewesen,  so  vielseitig  und  geist- 
voll aber  wie  Cusanus  hat  keiner  vor  ihm  aus  ihr  geschöpft. 
Ein  Gemälde,  das  den  ,, Allsehenden"  so  darstellt,  daß  sein 
Blick  jeden  Beschauer  trifft,  er  mag  sich  wo  immer  vor  dem 
Bilde  aufstellen,  wird  ihm  zum  Anlaß  tiefsinniger  Reflexio- 
nen über  das  ,, absolute  Sehen"  ^°^.  Ihr  Grundgedanke  war 
schon  in  den  Sätzen  befaßt,  die  in  der  Apologia  doctae 
ignorantiae  (1440)  dem  bevorzugten  Begriff  der  Cusanischen 
Mystik  gewidmet  sind.  Dort  war  das  videre  deum  definiert 
als  ein  Sehen,  daß  alles  Gott  und  Gott  alles,  über  welche  Art 
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von  Sehen  wir  durch  die  docta  ignorantia  freilich  belehrt 
sind,  daß  Gott  so  von  uns  nicht  gesehen  werden  könne  ^"^^ 
Das  unablässige,  dem  Beschauer  folgende  Blicken  des 
Bildes  ist  der  auf  jeden  Einzelnen  sehenden  Liebe  zu  ver- 
gleichen. Daß  Gott  gesehen  wird,  ist  nichts  andres,  als  daß 
er  den  sieht,  der  ihn  sieht.  Sein  Blick  bewegt  sich  mit  dem 
Betrachter,  in  dessen  Freiheit  es  liegt,  in  der  Gegenseitig- 
keit des  Anbhcks  verbunden  zu  bleiben.  Das  Auge  des  Ant- 
litzes gibt  den  Affekt  zurück,  mit  dem  es  gesehen  wird.  Es 
reicht,  ohne  sich  zu  bewegen,  zu  verändern,  zu  allen  und 
nach  jeder  Seite.  Indem  es  zugleich  auf  das  Viele  und  das 
Einzelne  sieht,  begreift  es  in  sich  Gegensätzliches.  Es  be- 
wegt sich  mit  dem  Bewegten,  es  steht  still  mit  dem  Still- 
stehenden, an  sich  erhaben  über  Ruhe  und  Bewegung, 
thronend  jenseits  der  Koinzidenz  der  Gegensätze,  die  allein 
in  der  Beschaffenheit  des  Menschlichen  liegen.  Daß  es  alle 
sieht,  ist  die  Ursache  davon,  daß  es  von  allen  gesehen  wird: 
die  Kreaturen  sind,  weil  sie  von  Gott  gesehen  werden.  Als 
von  ihm  gesehen  sind  sie  in  ihm  und  sind  er  selbst.  Es  ist 
nichts  außer  ihm,  und  in  ihm  ist  nichts  von  ihm  Verschie- 
denes. Sein  Blick  ist  unbeschränkt  auf  alles  gerichtet,  den- 
noch scheint  er  durch  jeden  Beschauenden  beschränkt  zu 
werden,  insofern  dieser  den  Blick  nur  auf  sich  allein  ge- 
richtet glaubt.  So  ist  das  allwärts  sehende  Antlitz  ein  Bild 
des  absoluten,  unendlichen  Seinkönnens,  das  in  jede  Form 
sich  bilden  und  zwängen  läßt.  ,,Wenn  du,  mein  Gott,  mir 
als  die  bildsame  Materie  vorkommst,  weil  du  die  Form  eines 
jeden,  der  dich  ansieht,  annimmst,  so  erhebst  du  mich  zu 
der  Einsicht,  daß  der  dich  Anschauende  nicht  dir  eine  Form 
gibt,  sondern  in  dir  sich  anschaut,  weil  er  von  dir  empfängt, 
was  er  ist  .  .  .  Zuweilen  scheint  es  mir,  als  seist  du  ein 
Schatten,  der  du  doch  das  Licht  bist  —  ein  Schatten,  der 
mit  dem  Gehenden  sich  verändert.  Weil  aber  ich  der  leben- 
dige Schatten,  du  die  Wahrheit  bist,  so  meine  ich,  mit  der 
Veränderung  des  Schattens  habe  sich  auch  die  Wahrheit 
verändert.  Du  bist  also  Schatten  in  der  Art,  daß  du  zugleich 
die  Wahrheit  bist,  in  der  Art  mein  und  eines  jeden  Bild,  daß 
du  zugleich  das  Urbild  aller  bist  ...  So  scheinst  du  denn 
wegen  deiner  unendlichen  Güte  veränderlich,  weil  du  die 
veränderlichen  Kreaturen  nicht  verlassest;  doch  wie  du  die 
absolute  Güte  bist,  so  bist  du  nicht  veränderhch,  weil  du 
der  Veränderlichkeit  nicht  folgst.  0  Gott,  von  unendlicher 
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Tiefe,  du  verlassest  und  begleitest  die  Kreaturen  nicht!  Du 
gibst  dich  dem  Anschauenden  hin,  als  empfangest  du  von 
ihm  das  Sein  und  machest  dich  ihm  gleichgestalt  ...  als 
wärest  du  unser  Geschöpf,  um  uns  so  an  dich  zu  ziehen."  So 
fällt  in  Gott  das  Erschaffenwerden  mit  dem  Erschaffen, 
das  Geliebtwerden  mit  dem  Lieben  in  eins  zusammen.  Das 
Anthropomorphe  in  unserer  Erkenntnis  und  Vorstellung 
von  Gott  ist  eine  Wirkung  seiner  angleichenden  Liebe. 
Hinwieder  ist  die  Einsicht  in  seine  Unbegreifhchkeit  das 
stillende  Ziel  und  Ende  unserer  Sehnsucht.  ,,Und  bliebest 
du  nicht  unendlich,  so  bliebest  du  nicht  das  Ziel  der  Sehn- 
sucht." Sie,  in  der  Gott  widerscheint,  wirft  alles  Endliche, 
alles  Begriffliche  von  sich,  weil  sie  darin  nicht  ruhen  kann. 
,,Ich  sehe  dich  in  einer  Art  Entrückung  des  Geistes;  denn 
wenn  das  Auge  nicht  durch  den  Anblick,  das  Ohr  nicht 
durch  das  Gehörte,  so  wird  noch  weniger  der  Geist  durch 
den  Geist  gesättigt.  Was  ihn  sättigt,  ist  nicht  das,  was  er 
erkennt,  so  wie  ihn  auch  das  nicht  sättigen  kann,  was  er 
durchaus  nicht  erkennt.  Ihn  stillt  nur,  was  er  durch  Nicht- 
erkennen  erkennt." 

Das  mystische  Sehen 

Vom  Prior  Bernhard  von  Tegernsee  stammt  der  erste 
Versuch,  die  ,,mistica  theosophia''  des  Cusaners  in  ihrem 
Grund  und  Wesen  zu  erfassen  ^°'.  Der  Freund  und  Bewun- 
derer hatte  wenig  Glück  mit  seiner  Deutung,  aber  in  der 
Feststellung  des  intellektuellen  Charakters  der  Lehre,  in 
der  das  affektuelle  Element  nur  ergänzt  und  vollendet,  trifft 
er  im  ganzen  das  Rechte.  Das  deum  mistice  videre  ist,  wie 
schon  die  mitgeteilten  Gedanken  aus  De  visione  dei  gezeigt, 
das  ersehnte  Ziel,  auf  das  dem  Denker  alles  hinausläuft  ^°*. 
Der  Weg  dahin,  den  er  weist,  wird  nun  freilich  bald  philo- 
sophisch, bald  theologisch  beschrieben.  Hier  tut  sich  ein 
Widerspruch  auf,  an  dem  jeder  Versuch  scheitert,  die 
Mystik  des  Cusaners  als  ein  geschlossenes  Ganzes  darzu- 
stellen. Durch  sein  schriftstellerisches  Lebenswerk  zieht 
sich  eine  tiefe  Kluft,  die  den  Philosophen  und  den  Theo- 
logen in  ihm  nicht  zusammenkommen  läßt,  es  sei  denn  auf 
gelegenthchen  Brücken,  die  obenhin  und  äußerlich  ver- 
binden, was  von  Natur  nicht  zusammenhängt.  Nicht  mit 
der  vollen  Konsequenz  Eckharts  hat  er  etwa  die  dogma- 
tische Stellung  der  Person  Christi  preisgegeben,  und  so 
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liegen  denn  auch  in  seiner  mystischen  Theorie  die  aus  der 
docta  ignorantia  hervorgehende  Lehre  von  der  Kontem- 
plation als  einer  Schauung  der  ünbegreiflichkeit  Gottes 
und  der  Filiation  als  der  vergottenden  Wirkung  des  Verbuni 
divinum  im  Gläubigen  unvermittelt  nebeneinander  ^^^.  Die 
Bemühung  der  Apologia  doctae  ignorantiae  um  den  Ein- 
klang der  philosophischen  und  der  theologischen  Begrün- 
dung der  Mystik,  die  hier  wie  dort  mit  der  gleichen  Methode 
(vacatio  et  silentium)  zum  gleichen  Ziele  (visio  dei  invisi- 
hilis)  strebe,  ist  so  fruchtlos  wie  die  Darlegung  der  Christo- 
logie  im  3.  Buche  De  docta  ignorantia,  die  mit  der  voraus- 
gehenden philosophischen  Reflexion  keine  volle  innere  Ver- 
bindung eingehen  kann.  Wozu  jenes  ganze  Ideal  einer 
Schauung  der  Unerkennbarkeit  Gottes,  wenn  daneben  der 
alte  Gott  der  Offenbarung  ,, donnert",  seine  Stimme  dem 
Gläubigen,  dem  Christusförmigen  (christijormis)  ,, un- 
schwer vernehmlich"  ist,  wenn  der  Glaube  die  Wolke  der 
Vernunft  (nuhes  rationis)  zerteilt  und  Christum,  die  Wahr- 
heit, gleich  der  Sonne  kommen  sieht,  die  uns  der  „Finster- 
nis der  Unwissenheit"  entreißt  ^i°  ? 

Unbefangene  Versenkung  in  die  Schriften  des  Cusaners, 
auch  die  seines  Todesjahres  noch,  vernimmt  einen  Denker, 
der  aus  religiöser  Tiefe  mit  dem  Rätsel  Gottes  ringt,  im 
Drange  einer  kosmisch  fühlenden  Frömmigkeit  die  Be- 
rührung mit  dem  Unbekannten  sucht,  dabei  die  Kirchen- 
lehre, mit  der  bebürdet  er  seinem  und  der  Mitwelt  Heil  zu 
dienen  hofft,  ohne  philosophische  Notwendigkeit  mit  sich 
trägt.  Der  Scheidestrich,  der  auch  durch  seine  Mystik  läuft, 
gibt  das  methodische  Recht,  ihre  philosophische  Seite  von 
der  theologischen  getrennt  zu  erörtern. 

Er  hat  in  diesem  Betracht  kaum  etwas  Neues  zu  sagen. 

Die  Seele,  spontan  in  Bewegung  (per  se  motus),  ist  die 
Kraft,  die  sich  allen  Dingen  konformieren  kann  ß".  Dero 
bewegten  Weltganzen  gleicht  sie  darin,  daß  auch  sie  von 
einem  festen,  beharrenden,  richtunggebenden  Endzweck 
(jinalis  intentio)  beherrscht  ist:  die  Erkenntnis  Gottes  zu 
erwerben,  d.  h.  im  Begriffe  das  Gut  in  sich  zu  haben,  nach 
dem  alles  strebt  ^^\  Es  will  ja  jede  lebendige,  vernünftige 
Bewegung  den  Grund  ihres  Lebens  erkennen  und  in  diesem 
Wissen  unsterbliche  Nahrung  finden  "=^.  Das  unzerstörliche 
Auge  der  Seele  ist  der  Intellekt  «^^  Kraft  seiner,  als  Geist- 
Natur  (natura  intellectualis )  ist  sie  der  Inbegriff  alles  Be- 
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griff  liehen  (complicatio  omnium  rationalium  compUcatio- 
num)  ^1^;  sie  hat  als  Ort  der  Begriffe  (locus  specierum)  die 
Ähnlichkeit  der  Dinge  in  sich;  sie  ist  in  den  Allgemein- 
begriffen in  der  Weise,  daß  diese  in  ihr  sind  —  so  wie  der 
König  insofern  in  seinem  Reiche  ist,  als  dieses  in  ihm  ist; 
so  findet  sie  in  sich  nicht  das  Wesen  der  Dinge,  nicht  einmal 
ihre  eigene  Wesenheit,  sondern  nur  das  Bild  von  ihr:  da  sie 
denkt,  weiß  sie,  daß  sie  ein  denkendes  Wesen  ist  ^^^  Der 
menschliche  Geist  ist  Abbild  des  göttlichen,  das  aliud  des 
göttlichen  non  aliud  —  wie  die  Farben  das  aliud  des  Lichtes 
sind  — ,  darum  eben  trachtet  er  in  die  Einheit  des  göttlichen 
Geistes,  in  dem  allein  er  sich  selbst  in  seinem  Ansich  schauen 
kann. 'In  sich  aber  gewahrt  er  die  unendliche  Einheit  auf 
menschlich  beschränkte  Weise.  Durch  sie  nun,  die  er  so  im 
Anderssein  schaut,  erhebt  er  sich  höher,  um  in  sie,  wie  sie 
in  sich  und  an  sich  ist,  überzugehen  (ut  absolutius  in  eam, 
uti  est^  pergat),  vom  Wahren  zur  Wahrheit,  Ewigkeit,  Un- 
endlichkeit. Das  ist  die  höchste  Vollendung  des  Geistes, 
weil  er  durch  die  Theophanie,  die  sich  zu  ihm  hernieder- 
senkt, beständig  sich  emporhebt  zur  Annäherung  an  die 
unendliche  göttliche  Einheit,  die  sein  unendliches  Leben, 
die  ihm  Wahrheit  und  Ruhm  ist  ^^'.  Dank  der  Teilnahme 
am  göttlichen  Intellekt,  seinem  Urbild,  wohnt  ihm  das 
stetige  Suchen  nach  diesem  inne,  und  er  läßt  nichts  unver- 
sucht, um  endlich  einmal  zur  Berührung  mit  dem  Geliebten 
zu  kommen.  Er  läuft  nach  allen  Seiten  aus  wie  der  Jagd- 
hund, der  witternd  die  Spur  des  Hasen  aufgenommen  — 
wie  könnte  er's,  hätte  er  nicht  von  Natur  schon  einen  unge- 
fähren Eindruck  von  seiner  Beschaffenheit  in  sich  (nisi 
natura  sua  aliquam  haberet  impressionem  speciei  eius)\  So 
ergeht  es  auch  unserer  intellektuellen  Natur,  die  zur  Wahr- 
heit als  zu  ihrem  Leben  hin  in  Bewegung  ist.  Der  kürzeste, 
sicherste  Weg  zum  Ziel  ist  die  Liebe.  Denn  wer  Gott  liebt, 
der  ist  von  ihm  erkannt;  wer  von  ihm  erkannt  ist,  der  er- 
kennt ihn,  weil  ja  Unerkanntes  nicht  geliebt  wird  ^^®.  Der 
Geist,  der  Gott  liebt,  geht  in  Gott  über;  das  kann  nicht  ge- 
schehen, ohne  daß  Gott  zuvor  in  ihn  übergegangen.  Ohne 
Sehnsucht  gibt  es  keine  Erkenntnis,  ohne  Erkenntnis  keine 
Sehnsucht.  Der  Geist  ist  Prinzip  der  Erkenntnis  und  des 
Affekts;  er  ist,  in  seiner  Einfachheit,  die  edelste  Kraft,  in 
der  Erkennen  und  Lieben  zusammenfallen  ^^^.  Gott  ist 
gleichermaßen  Objekt  des  Intellekts  und  des  Willens,  den- 
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noch,  als  Kraft  des  Wahren  und  Guten,  über  Wahr  und 
Gut  erhaben  und  in  seinem  Ansich  berührbar  nur  jonseit 
dessen,  was  erkannt  und  gebebt  wird.  Erkennend  und 
hebend  sind  wir  immer  auf  der  Suche  nach  ihm.  Wer  aber 
den  Wipfel  des  Geistes  (aciem  mentis)  zu  ihm  erhebt,  er- 
fährt in  der  Beseligung,  daß  Erkennen  Lieben,  Lieben  Er- 
kennen ist  ^20.  Beide  Funktionen  fordern,  bedingen,  durch- 
dringen sich,  sie  sind  als  reziproke  Werte  und,  wie  in  der 
früheren  Mystik  schon,  als  formal  identisch  anzusehen  "i. 
Solche  und  ähnliche  Äußerungen  trachten  nach  einem 
Ausgleich  des  intellektiven  und  affektiven  Elements  in  der 
Theorie  der  mystischen  Gotteserfahrung.  Es  bleibt  zu  be- 
denken, daß  der  Weg  zum  Gott-Sehen  in  der  weitaus  größ- 
ten Anzahl  der  bezüglichen  Stellen  als  ein  In-sich-zurück- 
gehen  der  Vernunft  (oder  des  Intellekts?  die  Superiorität 
jener  über  diesen  wird  nicht  durchweg  festgehalten)  bis  zur 
Berührung  mit  ihrer  bewegenden,  das  tiefste  Erkenntnis- 
verlangen entfachenden  Ursache  gezeichnet  wird  ^^2.  Diese 
Fähigkeit  des  spiritus  rationalis,  innerhalb  seiner  selbst  dem 
Urheber  des  desiderium  zu  begegnen  und  dieses  an  ihm  zu 
stillen  und  im  Stillen  noch  mehr  zu  vertiefen,  ist  seine 
schöpferische  Kunst  (ars  creativa),  mit  dem  göttlichen 
Schöpferakt  zwar  nicht  wesensgleich,  aber  doch  eine  abbild- 
liche Teilnahme  an  ihm.  Sie  gelingt  freilich  nur  einer  Kon- 
zentration, die  derjenigen  zu  vergleichen  ist,  die,  psycho- 
logisch gesprochen,  die  Perzeption  zur  Apperzeption 
macht  ^2^.  Das  konkrete  Menschsein  in  seiner  edlen  Form 
(nobilis  species)  ist  nach  dem  Grade  seiner  Edelkeit  ein 
Partizipieren  an  der  Gottheit.  Wir  partizipieren  sie  als  Ein- 
heit in  der  Einheit  unserer  Vernunft,  um  so  mehr,  je  einiger 
diese  mit  sich  selbst  ist;  wir  partizipieren  sie  als  Gleichheit 
in  der  Gerechtigkeit,  als  innere  Verbundenheit  in  der  Liebe. 
In  sich  und  aus  sich  selbst  also  kann  der  Mensch  Gott  er- 
kennen ^^^.  So  wird  auch  das  wahre,  reine  Ethos  zur  mysti- 
schen Angleichung  und  Verbindung  mit  dem  höchsten 
Wesen.  Gott  gibt  sich  dem,  der  ganz  er  selbst  ist.  ,, Indem 
ich  so  in  der  Stille  der  Betrachtung  ruhe,  sprichst  du,  o 
Herr,  in  mein  Herz  hinein:  Sei  du  dein  eigen,  und  ich  werde 
dein  eigen  sein  (sis  tu  tuus,  et  ego  ero  tuus)^^  ^-^!  —  Im  An- 
bHck  des  bewegten  Kosmos  hat  Cusanus  der  Naturbetrach- 
ter die  Vergottung  (deificatio)  der  Kreatur  darin  gesehen, 
daß  sie  durch  die  Erfüllung  ihrer  Wesensbestimmung  in  die 
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Ruhe  ihres  Ziels  gelange  ^^^;  im  Anblick  des  Menschlichen, 
wie  es  von  Gott  gegeben  und  gewollt,  findet  der  Humanist 
—  und  darin  liegt  ein  Klang  der  neuen  Zeit  —  die  Bürg- 
schaft für  das  Sein  eines  Gottes,  der  mit  dem,  was  er  her- 
vorbringt, so  innig  wie  dieses  mit  ihm  in  die  Einheit  strebt. 
Das  Verlangen  und  Suchen  hin  und  wieder,  das  freilich  ist 
unaufhörlich.  Auf  der  Seite  des  Menschen  bedarf  es,  um  die 
Einsicht  der  docta  ignorantia  in  das  Niegeschehen  der  immer 
ersehnten  und  erstrebten  Identität  zur  Schauung  des  Un- 
endlichen zu  vollenden,  des  irrationalen  Durchbruchs  im 
Erlebnis  der  Liebe.  Die  Schauung,  die  zur  letzten  Gewißheit 
und  Beseligung  führt,  lehrt  und  beschreibt  der  sterbende 
Denker  wie  der  anhebende:  die  gesunde  und  freie  Vernunft 
erkennt  das  Wahre,  das  sie  in  angeborenem,  unersättlichem 
Suchen,  alles  durchforschend,  zu  erreichen  strebt,  wenn  sie 
es  im  Umfangen  der  Liebe  ergreift  ^2^.  Wird  die  docta  igno- 
rantia zum  raptus  mentalis,  so  übt  sie  die  mystische  Er- 
kenntnis des  „amoroso  amplexu  cognoscere^''. 
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X.  DIE  FORTWIRKUNG  DES  MYSTISCHEN  GE- 
DANKENS IN  DER  NEUEREN  PHILOSOPHIE 

Die  neuere  Philosophie  läßt  sich  ebenso  als  ein  Bruch  mit 
dem  Gesamtcharakter  des  mittelalterlichen  Denkens  wie 
als  eine  Fortbildung  und  Auswirkung  ihres  Erbes  im  ein- 
zelnen betrachten.  Mystische  Grundideen  bleiben  in  ihr 
wirksam  und  helfen,  zusammen  mit  einer  neuen  Geistes- 
und Seelenlage,  eine  Spekulation  über  den  Kosmos  ent- 
binden, in  der  sich  der  Drang  nach  Erfahrung,  Erkenntnis, 
wissenschaftlicher  und  magischer  Bewältigung  der  Natur 
und  die  Weltbetrachtung  der  alten  Metaphysik  seltsam 
durchdringen.  Besonders  in  Italien  und  Deutschland  nimmt 
die  Mystik,  meist  im  Gegensatz  zum  Lehrbegriff  der  Kirche 
beider  Konfessionen,  die  Wendung  zur  theosophischen  Er- 
kenntnis und  Berührung  des  Einen  GöttHchen,  das  sich  in 
den  Erscheinungen  des  Kosmos  auswirkt. 

Der  romanische  und  deutsche  Humanismus  betreibt  eine 
gärungsvoll-eklektische  Erneuerung  der  antiken  Systeme, 
in  der  die  Fortführung  des  alten  Gegensatzes  mit  dem 
Überwiegen  der  neuplatonischen  Emanationslehren  endigt. 
Averroismus,  neupythagoreische,  stoische  und  kabbalisti- 
sche Elemente  bewirken  Abwandlungen  des  einheitlichen 
metaphysischen  Grundverhaltens,  das  dem  spekulativen 
und  seelischen  Bedürfnis  der  Zeit  mannigfache  Wege  zur 
Mystik  öffnet.  Die  seit  der  Hochscholastik  schon  sich 
regende  Verselbständigung  der  Philosophie  führt  in  dieser 
Epoche  der  Antischolastik  weithin  zum  autoritätslosen 
Denken,  zur  Lösung  vom  kirchHchen  Dogma  ^nd  zur  Eigen - 
gesetzHchkeit  des  religiösen  Dranges  außerhalb  der  über- 
lieferten Theologie,  wobei  sich  die  volkstümhch  gewordene 
deutsche  Mystik  als  förderndes  Ferment  erweist.  Dieser 
Gang  der  Dinge  treibt,  da  die  Kirche  jeder  philosophischen 
Erneuerung  widersteht,  im  glaubenstreuen  katholischen 
Lager  zur  Festigung  des  alten  Aristotelischen  Thomismus 
und  wahrt  seine   Grundbegriffe  auch  in  der  mystischen 
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Theorie;  indessen  zeitigt  der  Rückfall  des  Luthertums  in  die 
scholastische  Methode  eine  rehgiöse  Gegenwirkung,  die  von 
keiner  Autorität  behindert  ihr  mystisches  Bedürfnis  be- 
liebig an  ältere  Überlieferungen,  die  zum  Teil  jetzt  erst, 
in  der  Verbindung  mit  den  naturwissenschaftlichen  Er- 
kenntnissen der  Zeit,  vollends  fruchtbar  werden,  oder  auch 
an  die  okkultistischen  oder  naturmagischen  Spekulationen 
anknüpfen  kann. 

Im  Rahmen  dieser  Gesamtbewegung  folgen  sich  im  aus- 
gehenden 15.  und  durch  das  ganze  16.  und  17.  Jahrhundert 
Denker  und  Schulen  von  mystischem  Charakter. 

a)   NEUPLATONIKER  UND  KABBALISTEN    DES 
HUMANISMUS 

1.  Der  italienische  Humanismus  philosophiert  zumeist 
im  Geiste  der  Neuplatoniker.  Der  kosmologische  Zug,  der 
an  der  Mystik  des  Cusaners  deutlich  geworden,  verbleibt  ihr 
in  der  Folge.  Mit  utopischen  Hoffnungen  auf  eine  Welt- 
erneuerung durch  den  Piatonismus  hatte  der  Grieche  Ge- 
mistos  Plethon  die  Platonische  Akademie  in  Florenz  ge- 
gründet. Ihre  philosophisch  namhaftesten  Lehrer  sind  M  a  r  - 
siliusFicinus  (1433  —  1499),  der  ontologistische  und 
theognostische  Verkündiger  der  Gott-Seele-Einheit  und 
astrologischer  Überzeugungen,  und  sein  Freund  Pico  von 
M  i  r  a  n  d  0  I  a  (1463  —  1494),  der  auf  Piaton,  Philon  und 
die  Kabbala  eine  theosophische,  im  mystischen  Grundbe- 
griff von  der  docta  ignorantia  und  in  der  Lehro  von  der  durch 
den  Gott-Menschen  Christus  verbürgten  Sympathie  zwi- 
schen allen  Sphären  dem  Cusaner  verwandte  Richtung 
gründet  und  in  Deutschland  und  Italien  mit  beträchtlicher 
Stärke  nachwirkt. 

2.  Unter  den  deutschen  Humanisten  dieser  Zeit  vertreten 
R  e  u  c  h  I  i  n  (1455—1522)  und  Agrippa  von  Net- 
te s  h  e  i  m  (i486— 1535)  eine  Naturspekulation  von  ausge- 
prägt mystischem  Charakter.  Der  eine,  auf  zwei  Italien- 
reisen zu  klassischen  und  hebräischen  Studien,  von  Pico 
zur  Befassung  mit  der  Kabbala  angeregt,  baut  seine  Speku- 
lation auf  die  beiden  Grundgedanken,  daß  zwischen  der 
irdischen  Welt  und  ihrem  Urbild,  der  himmlischen,  ein 
magischer,  durch  die  Elemente  der  beiden  hin  wechselweise 
wirksamer  Bezug  walte,  und  daß  das  Aussprechen  gewisser 
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„wundertätiger"  Worte  Gott  im  Menschengeist  lebendig 
und  schaubar  werden  lasse.  Auf  Reuchlin  sich  stützend 
und  Esoteriker  wie  er,  vertraut  mit  Lullischen  und  Hermeti- 
schen Schriften,  verkündigt  der  unstete  AbenteurerAgrippa 
die  Idee  von  der  einen  Weltseele,  durch  die  alle  Seelen  und 
alle  Weltkreise  verbunden  sind.  Der  Mikrokosmos  Mensch 
erkennt  in  der  Hingabe  an  den  eigenen,  immerfort  göttlich 
erleuchteten  Geist  alle  Dinge  mitsamt  der  Übernatur  in  un- 
mittelbarer Anschauung.  Dies  eben  ist  der  Sinn  des  Glau- 
bens an  das  Wort  Gottes.  Er  befreit  uns  von  der  Pest  der 
Wissenschaft  und  befähigt  uns  zur  magischen  Bändigung 
und  Beschwörung  der  Naturgewalten. 

b)    NATURPHILOSOPHISCHE    UND    RELIGIÖSE 
MYSTIK  DES  16.   JAHRHUNDERTS 

1.  Luthers  Stellung  zwischen  dem  alten  und  neuen  Welt- 
gefühl äußerte  sich  in  der  Geteiltheit  zwischen  der  begrüß- 
ten ,, Morgenröte"  seiner  Epoche,  in  der  man  beginne, 
,, wiederum  zu  erlangen  die  Erkenntnis  der  Kreaturen"  und 
sie  ,,gar  recht  anzusehen,  mehr  denn  im  Papsttum  etwan", 
und  seinem  mit  Melanchthon  gemeinsamen  Eifern  gegen  die 
Entdeckung  des  (pythagoreisch  beeinflußten)  Kopernikus. 
In  der  Eroberung  der  Natur,  zum  Teil  noch,  wie  bei  Kolum- 
bus, aus  religiösen  Beweggründen  unternommen,  verknüpft 
sich  die  geschärfte  Beobachtung  der  sinnlichen  Wirklichkeit 
mit  metaphysischen  Bildern  und  Begriffen  von  der  Welt. 
Der  überragende  Genius  der  Zeit  ist  Paracelsus 
(1493—1541).  Seine  aus  äußeren  Gründen  noch  längst  nicht 
spruchreif  gewordene  Bedeutung  wurzelt  in  der  Kühnheit 
der  Folgerungen  aus  dem  alten,  diese  Zeit  beherrschenden 
Gedanken  von  der  Einheit  und  gegenseitigen  Abhängigkeit 
des  Makrokosmos  und  Mikrokosmos.  Die  abstrakte,  von 
Aristoteles  schon  f9rmulierte  und  von  Mystikern  wie  Eck- 
hart  wiederholte  Überzeugung,  die  Seele  sei  in  gewissem 
Sinn  alle  Dinge,  bildet  sich  nun  in  Theorien  weiter  und 
zeitigt  mit  deren  Umsetzung  in  die  Praxis  des  Natur- 
studiums eine  Wissenschaft  von  magischem  Grundzug. 
Jenes  neuplatonisch-eckhartische  ,, Eilen  der  Kreatur  nach 
der  Gottheit"  gewinnt  neuen  Ausdruck  in  der  Anschauung 
von  der  immerfort  in  der  Bewegung  des  Werdens  aus  dem 
himmlischen  Chaos,  dem  „großen  Mysterium"  begriffenen 

235 


X.  MYSTIK  IN  DER  NEUEREN  PHILOSOPHIE 

Welt.  Die  Nachwirkung  des  Paracelsus  geht  in  die  Tiefe 
und  Breite,  nach  der  Seite  der  Naturerkenntnis  wie  der 
religiösen  Weltauffassung.  Sein  religiöser  Einluß  zeigt  sich 
in  Helmont  (1578-1644)  und  Fludd  (1574-1638) 
weniger  wirksam  als  in  den  protestantischen  Mystikern  des 
16.  und  anfangenden  17.  Jahrhunderts. 

2.  In  Italien  biegt  der  antiaristotelische  Piatonismus 
während  des  16.  Jahrhunderts  noch  entschiedener  als  im 
15,  in  die  Bahn  der  Naturphilosophie.  C  a  r  d  a  n  o  (1501 
bis  1576)  und  in  seiner  Gefolgschaft  T  e  1  e  s  i  o  (1508  bis 
1588)  durchsetzen  ihre  Erneuerung  der  dynamischen  Natur- 
erklärung nach  dem  Beispiel  der  alten  Jonier  mit  einer  sen- 
sualistischen  Mystik;  Patrizzi  (1529—1597)  drückt 
seinen  angeblich  mit  christlichen  Lehren  vermengten  Neu- 
platonismus  in  einer  keineswegs  neuen  Lichtmetaphysik 
aus;  tiefer  und  innerlich  reicher  als  diese  alle  vertritt 
Giordano  Bruno  (1548—1600)  seinen  Immanentis- 
mus der  einen  göttlichen  Substanz  in  allem  Seienden.  Auf 
Neuplatonikern,  Arabern,  Eriugena  und  dem  Gusaner 
fußend,  setzt  er  in  den  logischen,  physikaHschen,  ethischen 
und  metaphysischen  Schriften  seine  glühende,  dichterisch 
beschwingte  Persönlichkeit  ein.  Jene  Substanz  ist  ihm 
nichts  anderes  als  die  ihre  innewohnende  Fülle  von  Formen 
auswirkende  Materie,  das  göttliche  Sein  oder  die  Weltkraft, 
die  sich  mit  innerer  Notwendigkeit  in  Monaden  zum  indi- 
viduellen Sein  besondert.  Das  intellektuelle  Erfassen  seiner 
Spiegelung  in  der  Weltsubstanz  ist  für  den  Menschen  die 
höchste  Aufgabe,  und  in  ihrer  Erfüllung  liegt  auch  das 
wesentlich  mystische  Bewußtwerden  der  mens,  des  alle 
logischen  und  metaphysischen  Kategorien  übersteigenden 
Lichtes,  von  der  Identität  der  Welt  und  also  auch  des  Men- 
schen mit  der  immanenten  unendlichen  Ursache.  Im  Gegen- 
satz zu  Bruno  war  der  antimacchiavellistische  Utopiker 
Campanella  (1568—1639)  trotz  seiner  Feindschaft 
gegen  Aristoteles  zur  Erhaltung  der  mittelalterlichen  Kirch- 
lichkeit gewillt.  Auf  der  ontologischen  Grundlage  der  Ana- 
logie von  Makrokosmos  und  Mikrokosmos  baut  auch  er 
seinen  psychologischen  Idealismus  und  seine  magische 
Naturphilosophie  zu  einer  zwischen  Augustin  und  Para- 
celsus schimmernden  Mystik  aus. 

3.  Inzwischen  hatte  in  Deutschland  das  Luthertum  den 
Geist  Luthers  eingebüßt  und  war  zum  Scholastizismus,  zu 

236 


N'ATURMYSTIK  DES  i6.  JAHRHUNDERTS 


Glaubenszwang  und  juristischem  Leben  zurückgekehrt. 
Gegen  alles  dies  regte  sich  wiederum  die  religiöse  Ursprüng- 
lichkeit in  einem  von  der  zeitgenössischen  Naturspekulation 
mitbestimmten  Mystizismus.  Kühner  als  die  Theologen 
Osiander  und  Kaspar  Schwenckfeld  ließ  der  machtvolle 
SebastianFranck  (1499—1542)  in  seinem  religiösen 
Pantheismus  den  Geist  der  deutschen  Mystik  von  Eckhart 
bis  zur  deutschen  Theologie  aufleben.  Von  ihr  wie  von 
Franck  selbst,  von  der  Kabbala  und  Paracelsus  abhängig 
ist  der  Theologe  ValentinWeigel  (1533-1588).  Der 
Grundbegriff  seiner  Mystik  ist  wiederum  der  mikrokos- 
mische Mensch  als  die  complicatio  der  Welt.  Die  zwingende, 
echte  Einfachheit  der  Sprechweise  dieses  kernhaft  reli- 
giösen Lebemeisters  übermittelt  Längstvertrautes.  Kraus, 
eigenwillig,  phantastisch  und  überhebHch  steht  neben  ihm 
der  visionäre  Görlitzer  Schuster  JakobBoehme  (1575 
bis  1624).  Aus  neuplatonischem  Begriffsmaterial,  christ- 
licher Dogmatik  und  alchimistischer  Spekulation  zimmert 
er  eine  verworrene  Theorie  der  Wirklichkeit,  die  als  Ganzes 
heute  nur  noch  historisches  Interesse  verdient,  durch  ein- 
zelne Teile  aber,  wie  den  Begriff  Gottes  als  des  ewig  mit 
seinem  contrarium  kämpfenden  Wesens,  die  Sympathie 
späterer  Denker  wie  Hegel,  Schelling  und  Schleiermacher 
und  besonders  auch  antikritisch  gerichteter  Metaphysik- 
Versuche  der  Gegenwart  gefunden  hat.  So  wenig  freilich  wie 
diese  Lehre,  auf  deren  gnostische  Herkunft  schon  Schopen- 
hauer hingewiesen,  waren  die  übrigen  Sätze  Boehmes  etwas 
Neues.  Philosophisch  ruht  seine  Bedeutung  in  der  von 
Empedokles  und   Herakht  gesehenen  Notwendigkeit  der  -a 

Gegensätze  und  im  Entwurf  einer  Weltdeutung  nach  dem  !ljl 

Beispiel  der  menschlichen  habitus,  der  in  Reaktionen  ver- 
laufenden, einander  bedingenden,  schaffenden  Gefühle  der 
Liebe  und  des  Hasses,  des  Willens  und  des  Gegenwillens. 
So  wird  seine  Lehre  vom  Bösen  als  dem  einen  der  beiden 
Erzeuger  des  polarisch  betrachteten  Weltgeschehens  zur 
Überwindung  der  tiefsten  Verlegenheit  aller  pantheistischen 
Systeme.  Der  Mensch  hat  es  in  seiner  Hand,  den  Gott  in 
sich,  das  Verhum  Domini  des  Herzens,  in  Erkenntnis  und 
Liebe  zu  bejahen  und  also  ihm  einig  und  gleichwesenthch 
zu  werden.  Das  Innerste  im  Menschenwesen  ist  aber  zu- 
gleich auch  das  centrum  naturae  und  das  Organ  des  magi- 
schen Kontaktes  mit  der  Schöpfung.  So  vereinigt  der  My- 
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stizismus  Boehmes  das  Religiöse,  Ethische  und  Magische 
inniger  als  ein  früherer  Versuch  anthropomorpher  Welt- 
erklärung (mit  welchem  Urteil  wir  die  Möglichkeit  offen 
lassen,  daß  der  noch  nicht  völlig  bekannte  Paracelsus  dies 
alles  und  schon  besser  ausgesprochen  hatte).  Die  Gedanken 
des  tieftrachtenden,  mächtig  gärenden  Mannes  taten  zu- 
nächst nur  bescheidene  Wirkung  bei  französischen  Idea- 
listen des  17.  Jahrhunderts  wie  Poiret  und  St.  Martin,  in 
Deutschland  durch  die  Schriften  Oetingers,  später  bei  Phi- 
losophen der  deutschen  Romantik,  die  zugleich  den  ge- 
nannten Franzosen  nahestanden.  —  Fern  und  frei  von  den 
philosophischen  Dämpfen  des  Hexenkessels  hat  A  n  g  e  1  u  s 
S  i  1  e  s  i  u  s  (1624—1677)  mit  Lust  zur  kühnen  Paradoxie 
die  Gedankenwelt  der  deutschen  Mystik  in  einer  poetischen 
Summe,  dem  ,, Cherubinischen  Wandersmann",  zusammen- 
gefaßt. Sie  ist  das  feierliche  Schlußgeläute  des  germanisch 
fromm  verstandenen  Piatonismus,  ein  mystisches  Ver- 
mächtnis von  endgültiger  Reife  und  Höhe. 

c)  DER  IDEALISMUS  DES  17.  JAHRHUNDERTS  UND 
SEINE  MYSTISCHEN  WIRKUNGEN 

Nicht  zum  ersten  Male  in  der  Geschichte  des  Denkens 
schlägt  im  17.  Jahrhundert  der  Rückzug  der  Vernunft  auf 
ihre  menschliche  Gegebenheit  in  die  erneute  Statuierung 
des  Irrationalen  um,  wider  das  sie  aus  logischem  Bedürfnis 
ursprünglich  angegangen.  Mit  dem  Satze  von  der  Selbst- 
gewißheit des  denkenden  Bewußtseins  hat  Descartes 
(1569—1650)  auch  die  Gewißheit  a  priori  angeborener  Ideen 
gelehrt,  denen  ein  Objektives  darum  entsprechen  müsse, 
weil  die  Gottesidee,  die  höchste  unter  den  angeborenen, 
auch  die  Bürgschaft  für  das  Wirklichsein  Gottes  in  sich 
trage.  Nimmt  man  zu  diesem  Ontologismus  die  in  der  Sub- 
stanzlehre ausgeprägte  Dualität  der  physischen  und  geisti- 
gen Welt  hinzu,  endlich  die  Beschränkung  des  Philo- 
sophierens auf  das  nach  mathematischer  Methode  Erweis- 
bare, so  sind  bereits  die  Anstöße  zur  mystischen  Aus-  oder 
Gegenwirkung  in  der  Richtung  des  Irrationalen  bezeichnet. 
Die  Augustinische  und  Anseimische  Begründung  Gottes 
wie  das  Scheitern  der  Universalmathematik  weist  den 
Okkasionahsten  G  e  u  1  i  n  c  x  (1624—1669)  und  M  a  1  e  - 
brauche  (1638—1715)  die  Richtung.  Nach  ihnen  sind 
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die  Ideen  nicht  das  Mittel,  sondern  der  Gegenstand  einer 
schauenden  Erkenntnis,  die  in  und  mit  diesen  Ideen  Gott 
selbst  als  den  Verursacher  und  Geber  unserer  Erkenntnis 
erfaßt.  Die  Leugnung  der  Kausalität  der  Geschöpfe,  die 
niemals  aus  sich  selbst  Ursache,  sondern  nur  Gelegenheit 
für  das  unmittelbare  Wirken  der  götthchen  Allursache  sein 
können,  mündet  in  einer  Preisgabe  der  Selbständigkeit  des 
menschlichen  Geistes  und  macht  ihn  zu  einem  bloßen  Mo- 
dus des  göttlichen.  Darin  traf  sich  diese  stark  von  Augustin 
beeinflußte  Richtung  mit  Spinoza  (1632—1677).  Für 
ihn  war  der  Ausgang  von  Descartes  zugleich  der  Weg  zu 
seiner  Überwindung  in  einem  Pantheismus,  in  dem  die 
Elemente  der  intellektualistischen  Mystik  antiker  und  ara- 
bisch-jüdischer Prägung  wiederkehren.  Deiis  est  omnium 
rerum  causa  immanens  non  vero  transiens.  Ich  und  Welt  als 
Denken  und  Ausdehnung  sind  zwei  Attribute  derselben 
Substanz,  die  kraft  des  amor  intellectualis  sich  selbst  und 
damit  alles,  denn  alles  ist  in  ihr  befaßt,  in  der  liebend  reinen 
Anschauung  in  sich  zurücknimmt. 

Es  ist  bekannt,  welche  Macht  der  ,, heilige"  Spinoza  trotz 
Leibnizens  theistischen  Gegenstößen  über  das  Deutschland 
des  18.  Jahrhunderts  ausgeübt.  Sein  Monismus  war  indes 
nicht  die  einzige  Auswirkung  des  Descartes.  Eine  zweite, 
skeptische  Richtung,  die  von  ihm  ausging,  stieß  auf  die 
starke,  religiöse  Welle,  die  seit  dem  Beginn  der  Gegen- 
reformation über  das  katholische  Abendland  ging  und  be- 
sonders im  Spanien  des  16.  Jahrhunderts  eine  kraftvolle 
Mystik  (Teresa  und  Johann  von  Kreuz)  und  eine  Erneue- 
rung des  Thomismus  (Suarez)  gezeitigt  hatte.  DeutUch 
lassen  sich  die  beiden  Lager  der  jesuitischen  Welt-  und  Kul- 
turfreudigkeit und  des  quietistisch-innerlichen  Gottbesitzes 
unterscheiden.  Menschliche  und  dogmatische  Gegensätze 
durchdrangen  und  vertieften  einander.  Die  einen  verbanden 
sich  mit  den  neuausblühenden  Ruinen  der  mittelalterlichen 
Scholastik,  die  andern  mit  den  wissenschaftlich  gerichteten 
Denkversuchen  der  Zeit,  die  teils  Empirismus,  teils  philo- 
sophischer Rationahsmus  waren.  Beide  gärten  in  B  1  a  i  s  e 
Pascal  (1623  —  1662),  dem  Mathematiker,  dem  Jünger 
des  Descartes  und  Freund  der  quietistisch-mystischen 
Schule  von  Port-Royal.  Er  stellte  dem  Intellektualismus 
der  Zeitphilosophie  die  Ansprüche  des  Gefühls  an  die  Seite. 
Ist  er  nicht  eigentlich  Mystiker,  so  hat  er  doch  mit  der  Fest- 
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Stellung  einer  über  dem  Verstände  gelegenen  Ordnung  und 
des  zu  ihr  durchbrechenden  Vermögens  der  Intuition  für 
die  mystische  Frömmigkeit  seiner  und  späterer  Tage  eine 
denkerisch  tragfähige  Grundlage  geschaffen. 

d)  DENKER  DER  ROMANTIK 

Die  Philosophie  der  Aufklärung,  der  ihr  folgende  Kriti- 
zismus und  der  Idealismus  der  deutschen  Klassiker  stehen 
in  ihren  erkenntnistheoretischen  Grundlagen  der  Mystik 
fern.  Eklektisch  aber  werden  mystische  Gedanken  und 
Stimmungen  von  vielen  Denkern  seit  Leibniz  (der  z.  B.  am 
amour  desintercsse  des  Quietismus  ein  soziologisches  Inter- 
esse hatte)  gelegenthch  aufgenommen,  oder  aber  sie  krönen, 
wie  beim  Spinozisten  Goethe,  die  pantheistische  Kehrseite 
ihres  Humanismus.  Als  Unterströmung  bleibt  das  mystische 
Bedürfnis  durch  alle  Stadien  des  abendländischen  Geistes- 
lebens vom  18.  Jahrhundert  bis  herauf  in  den  grundsätzlich 
positivistischen  Wissenschaftsbetrieb  der  Gegenwart  fühl- 
bar. Die  philosophisch  primitiven  Bewegungen  der  Puri- 
taner und  Quäker  wirken  im  Denken  mancher  Romantiker 
englischer  Zunge  nach  (z.B.Carlyle, Emerson);  in  Italien  be- 
treten, von  deutschen  Denkern  angeregt,  Rosmini  und  Gio- 
berti  ontologistische  und  pantheistische  Gleise;  Pietismus 
und  Herrnhutertum,  Rückwendung  aui  das  katholische 
Mittelalter,  Spinozismus  und  Naturphilosophie  im  Geiste 
der  Paracelsus-Boehme  leiten  die  deutsche  Romantik  zu 
einer  Mystik  des  Unendlichkeitsbewußtseins  und  der  Natur- 
vergottung,  die  über  Novahs  und  Schleiermacher,  die  beiden 
Fichte,  SchelHng,  Hegel,  Baader  und  andere  wiederum  die 
jüngste  Gegenwart  und  ihr  metaphysisches  Suchertum  be- 
fruchtet. 


Unser  Weg  ist  zu  Ende.  Ich  habe  nach  den  Maßen  meiner 
Erkenntnis  versucht,  die  Begriffswelt  der  Mystik,  vor  allem 
ihre  mittelalterliche  Verdichtung  und  ihre  antiken  Ur- 
sprünge aufzuzeigen;  und  da  es  hieran  längst  gefehlt 
hatte,  doppelt  in  einer  Zeit  endlosen  Geredes  über  Mystik 
und  was  man  in  diese  geheimnisvolle  Lade  zu  stopfen  liebt, 
so  hoffe  ich,  daß  die  Blätter  nicht  vergeblich  sind. 
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Das  Buch  ist  unter  ungewöhnlichen  äußern  Schwierig- 
keiten'^entstanden.  Die  VerpfUchtung  zu  seiner  Nieder- 
schrift, am  Sitze  einer  großen  Bibliothek  übernommen, 
mußte  in  ländHcher  Abgeschiedenheit  eingelöst  werden. 
Dazu  kam  die  innere  Erschwerung  durch  den  wachsenden 
Zweifel  an  der  Verlässigkeit  unserer  Aussagen  über  den 
Menschen  der  Vergangenheit.  Decken  wir  nicht  mit  dem 
Geist  des  Ich  und  Heute  zu,  was  wir  aufzudecken  glauben  ? 
Mehr  als  eine  ,, Tiefe",  die  auf  Dichtung  hinausläuft,  schien 
mir  denn  der  kühle,  sachliche  Bericht  geraten. 

Freilich,  Lücken  sind  mir  bewußt,  und  an  Irrtümern  wird 
es  auch  nicht  fehlen.  Aber  von  den  einen  sind  manche  aus 
der  eigenartigen  Teilrolle  des  Buches  in  einem  großen 
Ganzen  zu  entschuldigen,  über  die  andern  erwarte  ich  die 
Belehrung  der  Kritik.  Ihre  Einwände  werden  mich  ja  kaum 
überraschen  können,  dennoch  werde  ich  jeder  Hand,  die 
jätet  oder  ergänzt,  dankbar  sein.  Ich  sage  dies  besonders  im 
Hinblick  auf  Strecken,  für  die  ich  nicht  aus  den  Quellen 
selbst  schöpfen  konnte.  Die  breite  Behandlung  Augustins 
bedarf  wohl  keiner  Rechtfertigung  —  müßte  er  nicht  seiner 
Bedeutung  nach  die  Hälfte  des  Buches  beanspruchen  ?  Um 
Eckhart  ergiebig  Raum  zu  geben,  habe  ich  seine  Trabanten 
ausgeschlossen  oder  mit  bündiger  Nennung  abgetan.  Be- 
züglich Lulls  gewann  ich,  und  ich  glaube  darin  Genossen  zu 
haben,  mit  dem  Vordringen  in  die  Quellen  eine  wachsende 
Schätzung.  Dem  Cusaner  habe  ich  einen  ausgiebigen  Ab- 
schnitt gewidmet,  weil  seine  Mystik  im  Zusammenhang 
noch  nicht  erörtert  war. 

Niemand  wird  verkennen,  wieviel  ich  der  jüngsten  Er- 
forschung der  Scholastik  zu  verdanken  habe,  besonders  der 
Reihe  katholischer  Gelehrter,  die  unter  Verzicht  auf  die 
raschen  und  billigen  Kränze  des  Tages  mit  einem  denkbar 
spröden  Stoffe  ringen,  um  ihn  der  Flamme  der  philosophia 
perennia  zuzuführen. 
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ERKLÄRUNG  DES  TITELBILDES 

In  der  Reihe  der  Seiiseschen  Zeichnungen  nimmt  unser 
Bild  eine  besondere  Stellung  ein.  Es  gibt  nicht  wie  andere 
eine  erlebte  Schauung  •wieder,  sondern  stellt  gedankliche 
Beziehungen  in  figürlicher  Symbolik  dar.  Elsbeth  Stagel 
hatte  ihn  selbst  darum  gebeten:  „Ach  Herr,  Ihr  redet  bei- 
des, aus  eignem  Grunde  und  aus  heiligen  Schriften,  kund- 
lich und  christlich  vom  Geheimnis  der  bloßen  Gottheit,  voi? 
des  Geistes  Ausgeflossenheit  und  Wiedereingeflossenheit. 
Möchtet  Ihr  mir  nicht  den  verborgenen  Sinn  nach  Eurem 
Verständnis  etwie  entwerfen  mit  bildgebender  Gleichnis, 
daß  ich  es  desto  besser  verstünde!  Und  wollte  auch  gern, 
daß  Ihr  mir  all  die  hohen  Gedanken,  die  darin  ausführlich 
erwogen  sind,  daß  Ihr  die  mit  kurzer  bildlicher  Rede  zu- 
sammenfaßtet, damit  sie  meinen  schwachen  Sinnen  desto 
bleiblicher  würden."  Nach  Seuses  Antwort  und  weiteren 
Stellen  aus  seinen  Werken  ergibt  sich  die  folgende  Erklä- 
rung des  mystischen  Weges  der  Seele. 

Den  Sinn  des  dreifachen  Ringes  bezeichnet  die  Inschrift: 
Diz  ist  der  ewigen  gotheit  wisloses  abgruende,  daz  weder  anvang 
hat  noch  kein  ende.  Der  erste  Ring  bedeutet  das  grundlos  aus 
sich  selbst  hervorgehende  Vermögen  der  Gottnatur  im  Va- 
ter. Sie  treibt  den  zweiten  und  dritten  Wellenring,  den  Sohn 
und  den  Geist,  gleich  ewig  und  allmächtig,  hcirvor.  Der 
väterliche  Ring  verbleibt  in  seinem  eigenen  Wesen  inne, 
indes  er  doch  sprechend  und  gebärend  die  zweite  und  mit 
ihr  die  dritte  Person  aus  sich  herauswirkt.  Das  Ausfließen 
der  Personen  ist  aber  Urbild  und  Grund  des  Ursprungs  der 
Kreatur  und  ,, Vorspiel"  ihres  Rückflusses  in  Gott.  An  die 
Ringe  grenzt  berührend  an  ein  tabernakelartiges  Gebilde  — 
,,daz  ist  daz  bilde  gotes  in  dem  vernunftigen  gemuete,  daz 
och  ewig  ist''.  Es  hat  allzeit  ,,ein  Starren  wider  ihn".  Ihre 
ÖrtUchkeit  muß  die  Figur  des  ,, Gemütes"  an  der  Grenze 
der  Gottheit  finden,  ihre  Rolle  im  mystischen  Leben  spicilt 
sie  erst  im  Endstadium  der  Vergottung.  ,,Aus  dem  großen 
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Ring,  der  da  bedeutet  die  ewige  Gottheit,  fließen  ebenbild- 
liche kleine  Ringlein  aus,"  die  den  Weg  der  Selbstverwirk- 
lichung Gottes  und  mit  ihm  zugleich  die  Etappen  des  Ver- 
gottungsprozesses  der  vernünftigen  Kreatur  durch  die  Epi- 
sode der  raumzeitlichen  Welt  hin  bezeichnen.  Der  Einheit 
des  göttlichen  Wesens  entspringen  die  drei  göttlichen  Per- 
sonen, in  der  Mitte  der  Heilige  Geist,  als  die  einigende 
Liebeskraft  Vater  und  Sohn  umfassend.  Diz  ist  der  personen 
driheit  in  wesenlicher  einikeit,  von  dem  cristanr  gelob  seit 
(christHcher  Glaube  sagt).  Der  der  Dreifaltigkeit  nächste 
geschöpfhche  Träger  des  ,, hohen  Adels  ihrer  Geistigkeit" 
ist  der  Engel:  Disü  figur  ist  der  ussfluzz  engelschlicher  natur. 
Neben  ihm  bedeutet  der  stürzende  Dämon  mit  dem  ver- 
loren fallenden  „Ringlein"  den  Engelsturz.  Als  zweites  Ge- 
schöpf folgt  die  menschliche  Natur:  Diz  ist  menschlich^  ge- 
schaffenheit gebildet  nach  der  gotheit.  Der  wahlfreie  Mensch 
geht  nun  den  Weg  des  Guten  oder  des  Bösen.  Die  einen 
wenden  sich  zum  Verbrechen  ab  und  kehren  sich  auf  die 
leiblichen  Lüste  der  Welt:  das  tanzende  Liebespaar,  ein 
schwertumgürteter  Ritter  und  eine  geputzte  Frau  —  Diz  ist 
der  weit  minne,  dv  nimt  mit  jamer  ein  ende  —  hinter  ihm  nach 
Totentanzweise  der  drohende  Sensenmann:  Diz  ist  der  tot. 
Die  andern  kehren  sich  zu  Gott :  sie  sind  verbildhcht  in  der 
knienden,  betenden,  von  der  Kette  der  Selbstüberwindung 
gefesselten  Nonne,  mit  der  der  asketische  Stufenweg  be- 
ginnt. Sie  ,, kehren  ihr  Gemüt  auf  das  Ewige,  aus  dem  es 
ausgeflossen,  geben  den  Kreaturen  Urlaub  und  halten  sich 
zu  der  ewigen  Wahrheit."  Minen  ker  wil  ich  zv  got  nemen, 
wan  diz  ist  gar  ein  kurtzes  leben.  Dieses  erste  Bild  zeigt  ,,die 
leidenswillige  Abkehr  von  der  Welt  Lüsten  und  von  sünd- 
lichen  Gebresten",  abscheidende  Gebetsübung  und  Unter- 
werfung des  Leibes  unter  den  Geist.  „Das  andere  Bild"  — 
mit  der  Inschrift :  Ach  lug,  wie  ich  muz  sterben  vnd mit  Cristus 
gecrutzget  werden  /,  die  große  stehende  Figur,  von  Schwer- 
tern, Pfeilen,  Schlange  und  Skorpion  bedrängt  —  ,, be- 
deutet: sich  willig  und  geduldig  darbieten  zum  Erleiden  der 
unzähligen  Menge  von  Widerwärtigkeit,  so  einem  von  Gott 
oder  Kreatur  zufallen  mag.  Das  dritte  Bild  bedeutet,  daß 
man  in  sich  nachbilden  soll  das  Leiden  des  gekreuzigten 
Christus,  seine  süße  Lehre,  sanften  Wandel  und  lauteres 
Leben,  das  er  uns  vorgebildet,  damit  wir  ihm  nacheifern  und 
also  durch  ihn  weiter  zu  ihm  selber  dringen,  danach  mit 
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einem  Fallenlassen  der  äußeren  Geschäftigkeit  sich  setzen 
in  die  Stillheit  seines  Gemütes  mit  starker  Gelassenheit,  als 
sei  der  Mensch  sich  selber  tot,  in  nichts  seinem  eigenen  Wil- 
len folgen  noch  auf  sich  selbst  absinnen,  nur  allein  auf 
Christus  und  seines  himmlischen  Vaters  Lob  und  Ehre,  und 
gegen  alle  Menschen,  Freund  und  Feind,  sich  demütig  und 
freundlich  verhalten."  Die  meditierende  Gestalt  sitzt  in 
sich  versunken  in  einem  hohen  Lehnstuhl;  die  Inschrift 
lautet :  Gelassenheit  mich  berouben  wil,  wa  min  ie  loaz  ze  vil 
(was  des  Meinigen  je  war  zuviel).  Die  Gestalten  des  Leidens 
und  der  Gelassenheit  sind  verbunden  in  dem  Kreuzbild,  das 
die  Stehende  in  ihrer  Rechten  hält,  während  der  Weg  von 
ihr  über  die  Gelassenheit  und  durch  den  Crucifixus  führt  zu 
den  Bildern  der  mystischen  Vereinigung.  Es  folgt  zunächst 
der  Zustand  der  Beschauung,  dargestellt  in  der  in  sich  ge- 
kehrten Halbfigur  mit  der  Inschrift:  Die  sinne  sint  mir  ent- 
würcket,  die  hohen  kreft  sint  vberwürket.  ,, Danach  kommt  ein 
übender  Mensch  in  ein  Entwirken  der  äußeren  Sinne,  die 
zuvor  im  Ausbruch  gar  zu  wirkend  waren,  und  der  Geist 
entsinkt  in  seinen  obersten  Kräften  seiner  unstät  hochfah- 
renden Naturhaftigkeit  und  wird  des  Übernatürlichen  emp- 
fänglich." Ohne  Schwere  schwingt  sich  der  Geist  „mit  gött- 
licher Kraft  in  sein  lichtreiches  Vernunftsein,  wo  er  die 
stetige  Einfließung  himmhschen  Trostes  empfindet".  Nun 
kann  er  die  Dinge  durchschauen  und,  nach  ihrem  wahren 
Wert  sie  scheidend,  geistig  mit  ihnen  fertig  werden.  ,,Er 
steht  gefriedet  durch  den  Sohn  in  dem  Sohne"  —  die  Halb- 
figur des  Sohnes,  der  die  Menschenseele  hegt,  mit  der  In- 
schrift :  Hie  ist  der  geist  in  gesvmngen  vnd  wirt  in  der  driheit 
der  Personen  funden.  In  der  Dreiheit  der  Personen,  nämhch: 
noch  steht  der  Geist  im  ,, Ausschlag",  er  ist  seiner  selbst  be- 
wußt und  hat  Unterscheidung  der  göttlichen  Personen  und 
der  kreatürlichen  Formen  in  Gott.  In  der  Liebe  des  Hl. 
Geist  es  und  durch  sie  wird  die  Seele  nach  dem  Bilde  Gottes 
umgestaltet:  die  transformatio  mystica,  d.  h.  fortschrei- 
tende Vergöttlichung  ihrer  Erkenntnis  und  Liebe;  durch 
diese  Umbildung  und  in  ihr  vollzieht  sich  die  mystische 
Einigung,  unior  cum  conformor.  ,,Dies  mag  heißen  des  Gei- 
stes Überfahrt,  denn  er  ist  hier  über  Zeit  und  über  Statt  und 
ist  durch  die  minnereiche  Schauung  in  Gott  vergangen." 
Ich  hin  in  got  vergangen,  nieman  kau  mich  hie  erlangen.  Auf 
unserm  Bilde  ist  also  die  Seele  von  der  Vereinigung  mit  dem 
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Sohne  durch  den  Hl.  Geist  hindurch  —  die  isolierte  Gestalt 
zwischen  Sohn  und  Vater,  die  auch  hier  wieder  beide  ver- 
bindet (also  wiederum  eine  Darstellung  der  Trinität,  aber  in 
ihrer  unterschiedlichen  Erlebtheit  durch  die  Seele)  —  ein- 
gegangen in  den  Schoß  des  Vaters.  Der  mystische  Eini- 
gungswegist vollbracht,  die  Seele  wird  in  Gott  zunichte,  sie 
ist  gelangt  in  den  allen  Mystikern  unaussprechlichen  Zu- 
stand des  Aufgegangenseins,  des  ,, Einschlags",  in  dem  sie 
über  die  dreipersönliche  Aktuierung  des  göttlichen  Wesens 
hinaus  mit  dem  Wesen  an  sich,  mit  der  Gott  h  e  i  t  selbst  ge- 
einigt wird.  Die  Verbildlichung  dieses  Zustands  eben,  auf 
die  Gottvaters  weisende  Gebärde  deutet,  ist  in  dem  vor- 
hangverhüllten Tabernakel  gegeben,  das  mit  seiner  Spitze 
(acies  oder  apex  mentis)  den  dreifachen  Ring  berührt.  Die 
Seele  hat  ihre  menschhche  Form  verloren,  sie  ist  der  Aufent- 
halt Gottes  geworden,  Tabernakel,  ,, Kleidhaus  Gottes" 
nach  Eckharts  Ausdruck.  In  dem  inschlag  hnn  ich  aller  ding 
vergessen,  wan  es  ist  grundlous  vnd  vngemessen. 
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Die  in   den   übrigen  Bänden  der  Sammlung  angewandte  Gruppierung 

konnte  hier  nicht  durchgeführt  werden,  weil  allzuoft  der  Fall  gegeben 

war,  daß   Quellen  und  Darstellungen  vereinigt  sind. 

1.  Aristotelis  Metaphysica,  recognovit  W.  Christ,  1895. 

2.  — ,  De  Anima,  rec.  Biehl-Apelt,   191 1. 

3.  B  a  e  u  m  k  e  r  ,  C.  (in  Verbindung  mit  G.  v.  H  e  r  1 1  i  n  g  , 
F.  Ehrle,  M.  Baumgartner  und  M.  Grabmann),  Beiträge 
zur  Geschichte  der  Philosophie  des  Mittelalters.  Texte  und  Unter- 
suchungen, seit  1895. 

Die  benützten  Abhandlungen  und  Texte  der  , .Beiträge"  sind  jeweils 
in  den  Anmerkungen  angeführt. 

4.  Bardenhewer.O.,  Patrologie,  3  .Aufl.,  1910  (ich  zitiere  nach 
der  2.  Aufl.). 

5.  — ,  Geschichte  der  altkirchlichen  Literatur,  I.,  2.  Aufl.,  1913;  II., 
2.  Aufl.,  1914;  III.,  1912. 

6.  B  a  t  i  f  f  o  1  ,  P.,  Urldrche  und  Katholizismus.  Übersetzt  und  ein- 
geleitet von  F.  X.  Seppelt,  1910. 

7.  Bernhart,  J.,  Bemhardische  und  Eckhartische  Mystik  in  ihren 
Beziehungen  und  Gegensätzen,  191 2. 

8.  — ,  Meister  Eckhart,  ausgewählt  und  übersetzt,  1914.  (Zahl  der  Auf- 
lagen unbekannt.) 

9.  — ,  Der  Frankfurter.  Eine  deutsche  Theologie  (übertragen  und  ein- 
geleitet), 1920. 

10.  Bibliothek  der  Kirchenväter.  Eine  Auswahl  patri- 
stischer  Werke  in  deutscher  Übersetzung.  Hrsg.  v.  O.  Bardenhewer, 
Th.  Schermann  (jetzt  J.  Zellinger)  und  K.  Weyman.  191 1  ff. 

11.  Bihlmeyer,  K.,  Heinrich  Seuse.  Deutsche  Schriften,  1907. 

12.  Bornhäuser,  K.,  Die  Vergottungslehre  des  Athanasius  und 
Johannes  Damascenus,  1903. 

13.  D  e  i  ß  n  e  r  ,  K.,  Paulus  und  die  Mystik  seiner  Zeit,  1918. 

14.  D  e  n  i  f  1  e  ,  H.,  und  Ehrle,  F.,  Archiv  für  Literatur-  und 
Kirchengeschichte  des  Mittelalters  (ALKG),  Bd.  II,  1886. 

15.  Dictionary  of  Christian  Biography,  edited  by 
W.  Smith  and  H.  Wace,  4  voll.,  1877  —  87. 

16.  Dictionnaire  de  th^ologie  catholique,  commencö 
par  A.  Vacant,  continu6  par  E.  Mangenot,  1899  ff. 

17.  D  i  e  k  a  m  p  ,  F.,  Die  Gotteslehre  des  hl.  Gregor  v.  Nyssa,   i8g6. 

18.  D  i  e  1  s  ,  H.,  Die  Fragmente  der  Vorsokratiker,  2.  Aufl.,  1906/07. 

19.  Ehrengabe  deutscher  Wissenschaft,  dargeboten 
v.  kath.  Gelehrten,  hrsg.  v.  F.  Feßler,  1920. 

20.  Endres,  J.  A.,  Geschichte  der  mittelalterlichen  Philosophie, 
1908. 

21.  — ,  Thomas  von  Aquin,  1910. 
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22.  Festgabe  zum  70.  Geburtstag  für  G.  v,  Hertling. 
Abhandlungen  aus  dem  Gebiete  der  Philosophie  und  ihrer  Geschichte, 
1913- 

23.  Gomperz,  T  h.,  Griechische  Denker,  I,  3.  Aufl.,  191 1,  II, 
2.  Aufl.,  1903. 

24.  G  r  a  b  m  a  n  n  ,  M.,  Die  Geschichte  der  scholastischen  Methode, 
Bd.  I,  1909,  Bd.  II,  191 1. 

-JS.  — ,  Die  philosophische  u.  theologische  Erkenntnislehre  des  Kard. 
Matthäus  v.  Aquasparta,  1906. 

26.  — ,  Thomas  v.  Aquin,  1912. 

27.  — ,  Einführung  in  die  Summa  Theologiae  des  hl.  ThomEis  v. 
Aquin,  1919. 

28.  G  r  e  i  t  h  ,  C,  Die  deutsche  Mystik  im  Predigerorden,  1861. 

29.  G  u  1 1  m  a  n  n  ,  J.,  Die  Scholastik  des  13.  Jahrhunderts  in  ihren 
Beziehungen  zum  Judentum  und  zur  jüdischen  Literatur,  1902. 

30.  H  a  f  f  n  e  r  ,  P.,  Grundlinien  der  Geschichte  der  Philosophie,  1881. 

31.  H  a  r  n  a  c  k  ,  A.,  Lehrbuch  der  Dogmengeschichte,  3  Bde.,  3.  Aufl. 

1894-97- 

32.  H  a  u  c  k  ,  A.,  Kirchengescbichte  Deutschlands,  Bd.  IV,  3.  Aufl. 
1913,  u.  Bd.  V  (i  u.  2). 

33.  H  a  u  r  6  a  u  ,  B.,  De  la  philosophie  scolastique,  1850. 

34.  — ,  Histoire  de  la  philosophie  scolastique,  1872  —  1880. 

35.  Hessen,  J.,  Die  unmittelbare  Gotteserkenntnis  nach  dem  hl. 
Augustinus,  191 9. 

36.  H  i  n  n  e  b  e  r  g  ,  P.,  Die  Kultur  der  Gegenwart,  I,  IV,  i,  2.  Aufl., 
1909,  und  I,  V,  3,  2.  Aufl.,  1913. 

37.  J  o  e  1  ,  K.,  Der  Ursprung  der  Naturphilosophie  aus  dem  Geiste 
der  Mystik,  1906. 

38.  J  o  s  t  e  s  ,  Meister  Eckhart  und  seine   Jünger,   1895. 

39.  Kirchliches   Handlexikon,   hrsg.   v.   M.   Buchberger, 

2  Bde.,  J907  u.  1912. 

40.  K  r  e  b  s  ,  E.,  Grundfragen  der  kirchlichen  Mystik,  1921. 

41.  —   Der  Logos  als  Heiland  im  ersten  Jahrhundert,  1910. 

42.  Krumbacher,  K.  (und  A.  E  h  r  h  a  r  d)  ,  Geschichte  der 
byzantinischen  Literatur,   2.  Aufl.,   1897. 

43.  I,  o  o  f  s  ,  F.,  Zum  Studium  der  Dogmengeschichte,  4.  Aufl.,  1906. 

44.  M  a  n  d  o  n  n  e  t ,  P.,  Siger  de  Brabant  et  l'averroisme  latin  au 
i.se  siöde,  19 10 

45.  Manitius,  M.,  Geschichte  der  lateinischen  Literatur  des 
Mittelalters,  Bd.  I,  191 1. 

46.  M  a  u  s  b  a  c  h  ,  J.,  Die  Ethik  des  heihgen  Augustinus,  2  Bde., 1909, 

47.  M  e  h  1  h  o  r  n  ,  P.,  Die  Blütezeit  der  deutschen  Mystik,  1907. 

48.  Patrologiae  cursus  completus  accur.  J.  P. 
Migne,  serics  graeca  u.  series  latina  (PG  u.  PL),  1844  —  65. 

49.  P  e  1  s  t  e  r  ,  F.,  Kritische  Studien  zum  Leben  und  zu  den  Schriften 
Alberts  des  Großen,   1920. 

50.  P  f  e  i  f  f  e  r  ,  F.,  Meister  Eckhart  (IL  Bd.  der  deutschen  Mystiker), 
Anastatischer  Neudruck  1906. 

51.  Preger,  W.,  Geschichte  der  deutschen  Mystik  im  Mittelalter, 

3  Bde.,  1874  —  93. 

.52.  P  u  m  m  e  r  e  r  ,  A  ,  Der  gegenwärtige  Stand  der  Eckhart- Forschun- 
gen I,  1903. 

53.  Reale  ncyklopädie    (RE)    für    protestantische   Theologie 
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U.Kirche,  3.  Aufl.  hrsg.  v.  A.  Hauck,  Bd.  I  — XVIII  u.  2  Ergänz. -Bde., 
1896. 

54.  Ries,    J.,   Das  geistliche  Leben  in  seinen  Entwicklungsstufen 
nach  der  Lehre  des  hl.  Bemard,  1906. 

55.  Ritter,  H.,  Geschichte  der  Philosophie,  1841  ff. 
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58.  Schütz,  L.,  Thomas-Lexikon,  1895. 

59.  S  i  e  d  e  1  ,   G  ,  Die  Mystik  Taulers  nebst  einer  Erörterung  über 
den  Begriff  der  Mystik,  191 1. 

60.  S  t  ö  c  k  1 ,  A  ,   Geschichte  der  christlichen  Philosophie  zur  Zeit 
der  Kirchenväter,  1891. 
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stung" und  ,,Von  dem  edlen  Menschen",  1910. 

63.  Thomae    Aquinatis    Summa    theologiae.    Editio 
nova  Parisiis  1868. 
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68.  Wetzer  u.  Weite,  Kirchenlexikon,  2.  Aufl.,  12  Bde.,  1882  bis 
1903. 
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1907. 
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1  Unter  den  in  den  letzten  Jahren  sich  häufenden  Erwägungen  über 
unsern  Gegenstand  erschienen  uns  als  besonders  beachtenswert:  S.  Hes- 
sen, Mystik  u.  Metaphysik,  Logos  II  (191 1/2)  u.  H.  Aschkenasy,  Grund- 
linien zu  einer  Phänomenologie  der  Mystik,  Zeitschr.  f.  Philos.  u.  philos. 
Kritik,  Bd    142  (1911). 

2  Eine  Reihe  jüngster  Begriffsbestimmungen  sind  zusammengestellt 
bei  F.  Weinhandl,  Ignatius  v.  Loyola  (Die  geisthchen  Übungen),  1921, 
S.  27  ff. 

3  Siehe  F.  Heiler,  Die  Bedeutung  der  Mystik  für  die  Weltrehgionen. 
1919. 

4  Über  das  Verhältnis  der  Mystik  zu  den  logischen,  sittlichen  u.  ästhe- 
tischen Werten  habe  ich  in  der  Einleitung  zu  meiner  Ausgabe  der 
,, Deutschen  Theologie  (9.  S.  25  ff.)  gehandelt. 

5  Wie  die  Flucht  des  Menschen  vor  sich  selbst,  die  Angst  vor  der 
Erkenntnis  seines  Innern  Elends  als  kulturschaffendes  Prinzip  zu  deuten 
ist  (darüber  Pascal,  Pensees  I  Artikel  7),  so  zeitigt  die  Mysrik  die  anti- 
nomische  Wirkung  der  wissenschaftlichen  Befassung  mit  der  Natur- 
wirklichkeit, worüber  eine  Fülle  interessanter  Aufschlüsse  bei  K.  Joel  (37). 

6  Vgl.  Grillparzers  Libussa,  5.  Akt: 

Da  du  so  lange  dich  in  Gott  gedacht. 
Denkst  du  den  Gott  zuletzt  nur  noch  in  dir. 

7  Apostelgesch.  17,  28. 

8  Klemens  v.  Alexandrien,  Stromata  I,  5. 

9  Siehe  die  bezüglichen  Kapitel  bei  E.  Rohde,  Psyche. 

10  Über  die  Ansätze  zur  Mystik  bei  den  Vorsokratikem  bes.  K.  Joel 
37  u.  Wolfg.  Schultz,  Altjonische  Mystik  I,  (1907). 

11  Symp.  c.  29. 

12  Der  Timaeus  war  im  MA  zunächst  nur  in  der  unvollständigen, 
kommentierten  Übersetzung  des  Chalcidius  bekannt.  Vgl.  B.  W.  Swi- 
talski,  Des  Chalc.  Kommentar  zu  Piatons  Timaeus  (3)  1902,  Hienach 
ist  mit  dem  etwa  im  4.  Jahrh.  enstandenen  Komm,  auch  viel  Aristoteli- 
sches, bes.  aus  dem  2.  Buch  de  aniraa,  ferner  Stoisches  (Poseidonios), 
und  Philonisches  überliefert  worden.  — "  Sein  starker  Einfluß  (Döllinger, 
Akad.  Vorträge  2  I  [1890]  176  nennt  ihn  die  einflußreichste  griech  Schrift 
im  MA)  auf  viele  Mystiker  des  MA  ist  nachweisbar.  Vgl.  J.  A.  Endres, 
Philos.  Jahrb.  XII  389.  Für  die  Überlieferung  Piatons  sind  verschiedene 
Platonische  Eklektiker  von  Bedeutung  geworden.  Vgl.  65. 

13  Wie  das  Christentum  auf  der  Grundlage  Piatons  seinen  Lehrgehalt 
allmählich  begrifflich  festigt,  ist  vielfach  dargelegt  worden.  Zur  Ergän- 
zung der  bekannteren  Werke  vgl.  C.  Huit  in  den  Annales  de  philo?, 
ehret.  S6r.  II,  Bd.  20  —  22  (1889/90).  Willmann,  69.  148  ff.  Zur  Bekannt- 
schaft der  Scholastik  mit  den  Platonischen  Dialogen  s.  auch  L.  Gaul. 
Alberts  d.  Gr.  Verhältnis  zu  Plato,  2.  XII  (1913)- 
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14  Das  12.  Buch  der  Aristotelischen  Metaphysik  ist  auch  der  mysti- 
schen Spekulation  des  MA  zu  einem  Fundament  geworden.  Neben  dem 
Begriff  des  Gottes,  der  ojj  iQthfAEvov  bewegt,  und  der  Welt,  von  der 
gesagt  ist:  sl  f^hv  ot>v  n  xivettai,  ivöeyeiai  xal  ä).X(üg  ^yeiv  (1072b 
I  ff ),  ist  besonders  die  Idee  vom  göttlichen  Selbstdenken  zu  einer 
unerschöpflichen    Quelle    mystischer    Spekulation    geworden.    'Eavzbv 

6e  yoel  6  rovg vö   yäg    dexzixbv    tov    j'OTjroü    xal    rjjj    oiaiag 

vovg.  ivEQyel  Sh  ^ytav.  &(Sx'  ixelvo  ^äX).ov  tomov  5  öoxel  ö  rovg  d-eloy 
«^;fetr,  xal  ^  &eojQia  rö  rj^iaioy  xal  aQiatov.  el  oiv  oßroig  ei  i/ei,  &g 
^f^etg  Tiozi,  6  ^edg  alei,  &avfjaaTÖy '  tl  dl  /uäXXor,  ^ti  &av^aoi(hzEQov. 
ixet  dk  (bde.  xal  Coiij  <fe  y'  vTtägyei  •  ij  yag  vov  iviQysia  fü>i},  ixelvog 
dh  ij  ivigyeia  ■  ivioysLa  6h  fj  xa&'  aizr^v  ixeh-ov  C(oi]  dgcazri  xal  ätöiog. 
(pafihy  Jh  zbv  ^cbv  elvat,  C<poy  ätöiov  ägiffzoy,  waze  C(oi]  xal  alon'  avvsyrig 
xal  ätdiog  inagyei  r^  &£(p-  zovzo  yäg  6  &e6g   (1072b,  20  —  30) 

15  'EtieI  S'ojßTieg  iv  ändaj]  zfj  (fvaei  iazi  zi  zb  fjiv  ßkrj  Ixdaztfi  yivei, 
(zovzo  di  8  ndvza  Svvdf^iei  ixelva),  ^zegov  dh  zb  auior  xal  Tioiijzixöv, 
zip  tzoeIv  ndvza,  olov  ij  ziyvrj  ngbg  zr]v  ßXrjp  niTiovd^EV,  dvdyxri  xal  iv 
zfi  xpvyf;  iJTidgyeir  zavzag  zag  6ia<fogdg.  Arist.,  De  an.  III,  5,  430  a. 
Vgl.  A.  D5Toff,  Über  Aristoteles'  Entwicklung  (22)  Für  Arist.,  heißt 
es  dort  (S.  84),  find  „rovg  und  tfgövr^aig  die  Brücke  zwischen  Himmel 
und  Erde"  —  unter  Berufung  auf  die  Stelle  Fragm.  61 :  ,,Dem  Menschen 
steht  nichts  Göttliches  (,9-etoj )  oder  Seliges  {^axdgior  .  .  )  zu  Gebote 
außer  jenem,  was  allein  des  Eifers  würdig  ist,  soviel  nämlich  in  uns  von 
vovg  und  (fgövijatc  ist.  Da  wir  an  dieser  Fähigkeit  {Svva/jig)  teilnehmen 
{xotvtavELv)  können,  ist  unser  Leben  so  trefflich  eingerichtet,  daß  der 
Mensch  gegenüber  den  andern  Wesen  (Tieren  usw.)  ein  Gott  scheint." 
,,Es  ist  zu  beachten,"  fährt  D.  fort,  ,,daß  Ar.  zwischen  einem  über- 
menschlichen und  dem  menschlichen  Leben  einen  starken  Unterschied 
macht  und  dem  menschlichen  nur  Anteil  (ixelvo  uövov,  3aov)  an  rovg 
und  (fgövTjaig  gewährt."  Der  ebendort  stehende  Satz  6  vovg  yäg  fjfjcjv  6 
&E6g,  .  .  .  8zi  6  d-vr^zbg  alojv  fiigoc  Eyst  d-eov  zirog  mit  seinem  Zitat  aus 
Euripides  sei  einer  der  Fälle,  wo  Ar.  bei  aller  Anlehnung  an  den  Vor- 
gänger Neues  zu  geben  suche. 

16  Außer  diesen  grundsätzlichen  Bestimmungen  hat  die  mittelalterliche 
Mystik  eine  Reihe  von  Aristotelischen  Stellen  (nicht  immer  in  der 
Reinheit  ihres  ursprünglichen  Sinnes)  in  ihr  Lehrgut  aufgenommen.  So 
etwa  zum  Beweis  für  die  Köstlichkeit  der  kontemplativen  Annäherung 
an  die  Geheimnisse  des  Göttlichen  Eth.  ad.  Nicom.  X,  4  Als  Gleichnis 
für  die  Unvermischtheit  Gottes  und  der  Seele  in  der  mystischen  Einigung 
fungiert  die  Bemerkung  De  anima  III,  2  vom  Auge,  das  sich  im  Sehen 
mit  seinem  Objekt  verbindet,  ohne  sich  daran  zu  verlieren. 

17  Über  Seneca  u.  seine  Rolle  in  der  christl.  Literaturgesch.  s.  5,  I  ,- 
C06  ff. 

18  In  De  officiis.  De  divinatione,  Hortensius. 

19  Zum  Fortleben  Ciceros  im  früheren  MA  siehe  45,  S.  478  ff.  Über 
die  fernere  Nachwirkung  des  Eklektikers  sind  vAr  heute  noch  mangelhaft 
unterrichtet.  Sein  (heute  verlorener)  Hortensius,  die  Nachbildung  einer 
aristotelischen  Schrift,  hat  auf  Augustins  religiöse  Entwicklung  Einfluß 
gewonnen  (Conf.  L.  III  c.  4),  sein  Somnium  Scipionishatin  der  Erklärung 
durch  Macrobius  (5.  Jahrh.),  neupjrthagoreische  Spekulationen  ver- 
breitet. De  officiis  wrd  im  13.  Jahrh.  häufig  abgeschrieben.  Weitere 
Hinweise  bei  E.  Norden,  Die  antike  Kunstprosa  II  708  1.  —  ,,Daß  der 
Nus  des  Weltalls  an  sich  dasselbe  wie  der  Nus  im  Menschen,  daß  die 


250 


ANMERKUNGEN 


menschliche  Vernunft  ein  Absenker  der  göttlichen  sein  soll,  kann  man 
aus  stoischen  Grundsätzen  heraus  recht  gut  begreifen,  ist  uns  auch  als 
stoische  Lehre  bekannt.  [Siehe  die  folgende  Stelle  aus  Cicero.]  Die  Ge- 
meinsamkeit des  Nus  oder  Logos  für  Gott  und  Menschen  ist  von  größter 
Wichtigkeit  für  das  stoische  System,  vor  allem  das  des  Poseidonios.  Von 
ihr  leitet  sich  ja  die  Möglichkeit  der  Naturerkenntnis  und  die  Allgemein- 
heit des  Gottesglaubens  her"  (Kroll,  Die  Lehren  des  Hermes  Trismegistos, 
3,  S.  261).  Cicero  in  Tusc.  I  66:  nee  vero  deus  ipse,  qui  intelligitur  a 
nobis,  alio  modo  intelligi  potest  nisi  mens  soluta  quaedam  et  libera, 
segregata  ab  omni  concretione  mortali,  omnia  sentiens  et  niovens  ipsa- 
que  praedita  motu  sempitemo.  hoc  e  genere  atque  eadem  e  natura  et 
humana  mens. 

20  Bei  Kroll,  3,  S.  370  3.  die  Stelle  Cicero.  Tusc.  I  44  f. :  natura  inest 
in  mentibus  nostris  insatiabilis  quaedam  cupiditas  veri  videndi.  et  orae 
ipsae  locorum  illorum,  quo  pervenerimus,  quo  faciliorem  nobis  cognitio- 
nem  rerum  caelestium,  eo  maiorem  cognoscendi  cupiditatem  dabunt  haec 
enim  pulchritudo  etiam  in  terris  .patriam'  illam  et  .avitam'.  ut  ait  Theo- 
phrastus,  philosophiam  cognitionis  cupiditate  incensam  excitavit.  prae- 
cipue  vero  fruentur  ea,  qui  tum  etiam.  cum  has  terras  incolentes  circum- 
fusi  erant  caligine,  tarnen  acie  mentis  dispicere  cupiebant.  —  Cicero  ist 
freilich  zu  sehr  Rationalist,  um  die  Vereinigung  der  menschlichen  Ver- 
nunft mit  den  Astralgottheiten  anzunehmen.  Viel  bejahender  ist  Seneca 
consol.  ad  Helv.  8,  4  ff  nat  quaest.  I  praef.  7  — 11  und  cons.  ad  Marciam 
18,  2  ff.  —  Über  Ciceros  Bemerkungen  zu  den  ..angeborenen  Ideen" 
(insjtae  oder  innatae  cogitationes).  die  sich  auf  Grundbegriffe  der  Ethik 
und  der  natürlichen  Theologie  beziehen,  s.  Loofs,  43.  S.  34.  Über  des 
Macrobius  Kommentar  zum  Somnium  Scipionis  vgl.  oben  S.  133  u.  87 
u.  Anm.  327. 

21  Bei  Wendland,  67.  S.  16  ff..  39  —  53.  S.  46  wird  aus  Seneca  ep.  6  der 
Ausdruck  transfiguratio  für  die  innere  Wiedergeburt  zitiert.  Stellen  von 
mystischem  Klang  bei  L.  Stein,  Psychologie  der  Stoa  (1886/8)  und  Bad- 
stubner,  Beiträge  zur  Erklärung  und  Kritik  d.  philos.  Schriften  Senecas. 
—  Außer  dem  erwähnten  liber  de  moribus  empfing  das  MA  Gedanken 
Senecas  aus  des  Martin  v.  Braca  (6.  Jahrh.)  Schriften  De  paupertate  und 
De  ira.  Vgl.  45,  S.  112.  Für  die  spätere  Zeit  ist  Senecas  Einfluß  auf 
Johannes  v.  Salesbury  festgestellt.  Vgl.  dessen  Policraticus  in  der  Ausg. 
V.  Webb  (Oxf.  1909)  mit  den  Nachträgen  von  Summers  in  The  Classical 
Quarterly  4  (1910),  103  ff. 

22  Vgl.  W.  Kroll  in  RE  (53)  VIII,  R.  Reitzenstein,  Poimandres  (1904). 
vor  allem  J.  Kroll,  3.  Der  ,, Zusammenfassung"  seiner  bedeutsamen philo- 
sophiegeschichtl.  Analyse  folgt  unsere  Charakteristik,  ihm  entnehmen 
wir  auch  die  unten  folgenden  Zitate.  Weitere  Lit.  5,  S.  699  und  65.  Zur 
mittelalterl.  Nachwirkung  vgl.  noch  M.  Baumgartner,  Die  Erkenntnis- 
lehre des  Wilhelm  v.  Auvergne,  3,  S.  21  u.  desselben  Philos.  des  Alanus 
de  Insulis,  3.  S.  119  1.  Zum  „Asklepios"  C.  Baeumker  in  22.  S.  22. 

23  ,.Wir  haben  es  hier  mit  einem  alten,  schon  von  Empedokles  (Fragm. 
133  ff.  Diels.  18,  273  f.)  her  bekannten  Gedanken  zu  tun.  der  dann  vor 
allem  zu  den  Stoikern  gewandert  und  ein  Lieblingsgedanke  des  Posei- 
donios geworden  ist,  durch  den  er  weiteste  Verbreitung  erlangt  hat." 
Kroll  3,  S.  19  ff.  Dort  auch  Parallelen  aus  Philon,  Cicero,  Seneca  [Deus 
effugit  oculos,  cogitatione  visendus  est].  Ebendort  auch  belangreiche 
Nachweise  zur  mystischen  Benennung  Gottes  als  des  Namenlosen 
{äyutyvuos),  die  auch  Laktanz  begründet,  femer  über  die  Begriffe  Leben 
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und  Licht  zur  Bezeichnung  Gottes  in  der  hermetischen  und  gnostischen 
Literatur. 

24  Die  triadische  Entwicklung  dieses  in  sich  geschlossenen  Prozesses 
ist  umschrieben  in  den  Grundbegriffen  Einssein  {jnori^,  das  Sein  des 
Hervorgebrachten  im  Hervorbringenden),  Hervorgang  {TiQÖOi^og,  Aus-sich- 
hervortreten)  und  Rückkehr  (imaiQOffrj).  Daraus  ergeben  sich  die  For- 
derungen einer  intellektualistischen  Frömmigkeit,  die  auf  dem  Wege  der 
Weltabkehr  nach  der  Schauung  des  Absoluten  trachtet.  Die  Seele,  so 
lauten  sie  bündig,  löse  sich  von  der  materiellen  Erscheinungswelt  los,  sie 
erhebe  sich  auf  der  dreigestuften  Bahn  der  Reinigung,  Erleuchtung  und 
Einigung  zu  jener  unmittelbaren  Anschauung  und  Berührung  der  ab- 
soluten, universellen  göttlichen  Substanz,  für  die  sie  durch  ihr  höchstes 
Vermögen,  das  über  die  Vernunft  hinausragende  ivialov,  den  Gottes- 
funken (eine  Art  angebomer  Gottesidee),  berufen  und  befähigt  ist  Das 
abstrahierende  Verfahren  in  der  Begriffsbestimmung  des  ,, Ersten",  der 
Gottheit,  wird  zur  Begründung  der  nachmals  so  folgenschweren  ,, nega- 
tiven Theologie"  Die  Bestimmung  des  ,, Ersten",  das  weder  erkannt  noch 
erkennbar  ist,  weder  Lebendes  noch  Persönliches,  sondern  jenseits  aller 
Aussagen  liegt,  darf  als  Nachwirkung  der  Kritik  gelten,  die  der  Skeptiker 
Karneades  (213  —  129)  am  herkömmlichen  Gottesbegriff  geübt  hat.  (23, 
II,  529  f.  u.  Anm.  S.  614.)  Danach  stünden  wir  vor  der  interessanten, 
aber  nicht  seltenen  Tatsache,  dass  auch  vom  Skeptizismus  ein  Weg  zur 
Mystik  führen  kann.  Die  menschlichen  Dinge,  sagt  Heraklit,  sind  stets 
im  Begriffe,  in  ihr  Gegenteil  umzuschlagen. 

25  Durch  die  Weite  des  alexandrinisch-allegorischen  Deutungsprinzips, 
dem  Augustin  und  das  ganze  Mittelalter  treu  geblieben,  sind  auch  viele 
Bücher  des  AT,  wie  die  Genesis  (besonders  i,  27),  die  Psalmen,  das  Hohe- 
lied und  die  Weisheitsbücher,  mystisch  belangreich  geworden. 

26  Es  bleibt  der  künftigen  Forschung  vorbehalten,  das  philonische 
Werk  als  Quellbereich  aller  späteren  mystischen  Theorien  noch  tiefer  zu 
untersuchen.  Allem  Anschein  nach  ist  das  Ergebnis  zu  erwarten,  daß  er 
an  Gedanken  und  Vorstellungen  dieser  Richtung  der  Nachwelt  fast  alles 
vorweggenommen. 

27  Hier  schon  sei  bemerkt,  daß  Jo  i,  3  f.  in  der  Mystik  durch  eine  von 
der  heutigen  Lesart  abweichende  Interpungierung  zu  besonderer  Be- 
deutung kam.  Schon  Augustin,  die  meisten  Väter  und  später  die  Scho- 
lastik lasen  den  Schluß  von  Vers  3  als  Anfang  von  Vers  4,  der  nun 
lautete:  "O  yiyovEV,  iv  avK^  fw//  i^y  xr)..  „Was  geworden  ist,  war  Leben 
in  ihm."  In  dieser  Form  wurde  das  Schriftwort  kanonische  Stütze  für  die 
Ideenlehre.  Zur  Geschichte  seiner  Exegese  vgl.  J.  Maldonat,  Comment.  in 
Ev.  IL  (Mainz  3  1863),  S   395  ff.  Denifle-Ehrle,  ALKG  14,  II,  461  f. 

28  Zur  Rolle  des  Johannes-Evangeliums  in  der  deutschen  Mystik  vgl. 
Ph.  Strauch,  Marg.  Ebner  u.  H.  v.  Nördlingen  (1889),  S.  292. 

29  Hellenistische  Denkweise  zeigt  die  rein  mystische  Stelle  2.  Petr.  i, 
3  f.  ,,Hat  uns  doch  seine  [Christi]  göttliche  Kraft  alles,  was  zum  Leben 
und  zur  Frömmigkeit  nötig  ist,  zum  Geschenk  gemacht  durch  die  Er- 
kenntnis dessen,  der  uns  in  seiner  Herrlichkeit  und  Vollkommenheit  be- 
rufen hat.  Dadurch  sind  uns  die  kostbarsten  und  höchsten  Verheißungen 
verliehen,  damit  ihr  durch  sie  dem  weltlichen  Lustverderben  entronnen 
an  der  göttlichen  Natur  Anteil  erhaltet  (iVa  .  .  .  yeyrjad^e  ^eiag  xoii'iorol 
(fvaeu>s)-" 

30  Außer  der  allgemeiner  bekannten  Literatur  über  die  Gnosis  s.  noch 
67,  S,  161  —  179.  Der  Einleitung  zu  den  ,, Dokumenten  der  Gnosis"  von 
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W.  Schultz  (57)  verdanke  ich  auch  für  die  Behandlung  der  patristischen 
Zeit  manchen  Aufschluß. 

31  „Die  Überleitung  der  antiken  Mystik  in  die  christliche  Spekulation" 
behandelt  mit  einläßlichei  Benutzung  der  Quellen  69,  II,  196—217. 

32  In  der  griechischen  Dogmatik  vollzieht  sich  die  Verbindung  zwischen 
dem  antiken  Wunsche  nach  unsterblichem  Leben  und  der  christlichen 
Verkündigung.  Die  griechische  Schätzung  des  Lebens  als  des  höchsten 
der  Güter  entscheidet  im  3.  Jahrhundert  den  Sieg  derjenigen  Erlosungs- 
vorstellung,  die,  eine  unter  vielen,  Erlösung  vom  Tode  und  Erhebung 
zum  götlichen  Leben  verheißt.  Siehe  12,  S.  8  f. 

33  Adv.  haer.  1.  5,  c.  9. 

34  Zur  Geschichte  des  Logosbegriffs  und  seiner  Rolle  in  der  altchristl. 
Literatur  vgl.  41,  Dazu  die  klare  Übersicht  von  Hans  Meyer,  Jüd.- 
alexandrin.  Religionsphilos.  u.  christl.  Väterspekulation,  in  der  Festgabe 
22,  S.  211  —  235. 

35  Zur  Frage  der  schriftstellerischen  Abhängigkeit  u.  der  philos. 
Quellen  des  Klemens  (namenthch  Philon)  s.  5,  2  II,  68  ff.  Zur  philosophie- 
geschichtl.  Stellung  ebd.  93. 

36  ,, Neuplatonischer  Mystiker  im  strengen  Sinn  des  Worts  ist  Klemens 
nicht  gewesen.  Wo  er  das  höchste  ethische  Ideal  zeichnet,  fehlt  die  Ek- 
stase, und  die  Frische,  mit  der  er  den  Quietismus  schildert,  zeigt,  daß  er 
selbst  kein  Quietist  gewesen  ist."  (31,  I,  646  l.) 

37  Für  seine  Neigung  zur  gnostischen  Esoterik  ist  vor  allem  die  Er- 
öffnung der  Stromata  bezeichnend. 

38  Besonders  deutlich  wird  seine  mystische  Haltung  in  der  nachfol- 
genden Stelle,  deren  Sinn  und  Gegenstand  in  der  ganzen  folgenden  Mystik 
ungezählte  Male  wiederkehrt: 

xal  äi]  ndoeaiiy  äel  zf^  ze  iTioftTixT]  zfj  ze  eieQyezixfi  zf;  ze  naidevzixf; 
änzofAivri  -fjfiwy  dvydfxet  övvauis  tov  &eov.  d&ey  ö  Mcaatjg  oÖTioze  äv- 
^Qoanlvrj  (J0(fi^  yycoa&^aeaD^ai  zbv  &edy  neneiofiivog,  »i/^(fdyiaöy  fioi 
aeavzby<i  (fTjal  xal  »slg  zby  yyötfoy«,  oi  i,y  fj  (fcoytj  zov  &£ov,  elae^.&eiy 
jSidCezai,  zovziaziy  elg  zag  a<Smovg  xal  dec^etg  nsol  zov  Syzog  iyyoiag' 
oi  yäg  iv  yyo(fq)  ^  zÖTtq)  6  9-e6g,  a'/J'  v.ieodyü)  xal  zönov  xal  /qövov 
xal  z^g  zöjy  yeyoyözojy  IJtözrjzog.  Strom.  II  c.  2.  Das  Berhner  Väter-Cor- 
pus  (15,  115)  verweist  auf  die  sinnverwandte  Stelle  aus  Philon  De  post. 
Caini  14. 

39  Strom.  VII,  15. 

40  Strom.  VII,  16. 

41  Strom.  I,  2.  VII,  16. 

42  Strom.  VII.  3.  III,  5. 

43  Strom.  VII,  10. 

44  Strom.  IV,  22. 

45  Strom.  IV,  22.  VI,  14. 

46  Von  der  Vergottung  in  der  Apathie  handeln  besonders  Strom.  VII, 
10,  13,  16.  Ferner  IV,  23.  VI,  9. 

47  Strom.  VI,  9.  VII,  3. 

48  Über  PersönUchkeit,  Schriften  u.  Lehren  s.  5,  2  II.  96- 195-  Gesamt- 
charakteristik ebd.  8  f.,  31,  I.  650-697  ..Das  System  des  Origenes".  - 
Eine  gründliche  Darstellung  seiner  Mystik  ist  Bedürfnis.  Sie  ginge  wohl 
am  besten  aus  von  der  Darstellung  Westcotts  in  15,  IV,  105. 

49  De  princ.  I,  2,  10  u.  III,  5,  1  —  3 

50  Contra  Geis.  VII,  43. 

51  Ad  Joann.  VI,  22. 
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52  In  cant.  III,  15,  60. 

53  Zur  Psychologie  des  O.  und  ihrer  Verschiedenheit  von  der  plotini- 
schen  s.  ZsfKWiss.  IV  (1883),  169  —  187  u.  ZsfTh  u  K.  X  (1900),  167- 
188.  —  Zur  Unterscheidung  des  tätigen  und  beschaulichen  Lebens  fragm. 
80  in  Jo.,  Ed.  Preuschen  (1903),  S.  547.  —  Für  die  Mystik  femer  belang- 
reich Ad  Joann.  XIII,  24  u.  Contra  Cels.  III,  56  u.  VII,  39. 

54  Siehe  L.  Fendt,  Einleitung  zur  Übeisetzung  des  ,, Gastmahls"  in 
der  Bibl.  d.  Kirchenväter,  10  (191 1). 

55  Vgl.  12  (s.  oben  Anm.  32).  Die  Grundbegriffe  der  Mystik  des  A.  sind 
klar  erörtert,  aber  nicht  ganz  sachentsprechend  wird  mit  den  lutherisch- 
theologischen  Terminis  wie  ,, Christenstand",  Verleugung  des  ,, Bekennt- 
nisses" operiert. 

56  ITeqI  iyat'd^QCüTt^aeiog  tov  köyov  c.   54. 

57  Ibid.  c.  3. 

58  Aöyog  xatä  'EXit^rojy  n.  30  u.  33. 

59  Ibid  n.  40.  In  seiner  Anschauung  vom  mystischen  Leben  spielt  die 
sakramentale  Wirkung  des  göttlichen  Logos  auf  den  Menschen  ihre  Rolle : 
die  Vergottung  ist  mit  der  Taufe  grundgelegt.  Das  Teilhaben  am  Drei- 
einigen ist  als  dynamische  Gegenwart  Gottes  {ivdvraj.tol)  zu  verstehen. 
(12,  S.  25  u.  29.) 

60  Weder  seiner  iunem  Bedeutung  noch  seiner  Fortwirkung  nach  ist 
Makarius  mit  den  übrigen  altkirchlichen  Vertretern  der  Mystik  griechi- 
scher Zunge  zu  vergleichen.  Mit  Gregor  v.  Nyssa  stimmt  er  in  wesent- 
lichen Punkten  überein.  Wie  stark  der  stoische  Einschlag  ist,  z'^igt 
J.  Stoffels,  Die  myst.  Theologie  Makar.  d.  Äg.  usw.  1908;  ders.  M.  d.  Ä. 
auf  den  Pfaden  der  Stoa,  Theol.  Quartalschrift  92  (1909).  Weitere,  z.  T. 
gegen  St.  gerichtete  Lit.  bei  Überweg-Heinze,  65  II,  64*. 

61  Ep.  235  ad  Amphiloch.  und  verschiedene  Stellen  des  i.  Buches  Adv. 
Eunom. 

62  Ep.  234  n.  2 :  stStiGig  uqu  v^g  i^eCag  oöaCag  fj  aiadijaig  aiTOv 
xT,g  äxaialr^ipiag.  Hier  ist  schon  der  Sinn  der  Cusanischen  docta 
ignorantia  ausgesprochen.  —  Interessante  Bemerkungen  über  die  der 
Mystik  nicht  eben  zugeneigte  Mentalität  des  B.  und  ihren  Gegensatz  zur 
Augustinischen  bei  J.  Wittig,  Leben,  Lebensweisheit  und  Lebenskunde 
des  hl.  Metropoliten  Basilius  d.  Gr.  in  19,  S.  617  —  638.  —  Der  Streit  mit 
Eunomius  förderte  die  klare  Formulierung  der  Gotteserkenntnis.  Zwar 
läßt  uns  der  Glaube  durch  die  Offenbarung  die  Vernunft  durch  die  Be- 
trachtung der  Kreaturenwelt  dcis  Dasein  Gottes  erkennen,  aber  auf  keine 
Weise  ist  es  uns  möglich,  sein  Wesen  zu  begreifen.  Hierüber  E.  Fialon, 
ßtude  litteraire  sur  saint  Basile,  Paris  1861,  S.  136—145. 

63  Für  seine  Mystik  sind  die  Gedichte  und  hymnischen  Gebete  belang- 
voll. Poem.  dogm.  19  besingt  er  die  Gottheit: 

Alles  bleibet  in  ihr  und  gedrängt  zueilet  ihr  alles; 

AUen  bist  du  das  Ziel,  bist  Nichts  und  Einer  und  Alles. 

Der  himmlischen  Geister 

Keinem  lichtet  das  Dunkel,  das  tiefe,  sich.  Schenk  uns  Erbarmen, 

Allüberragender    Gott    (w    ndytwy    inixeiva)    —    wie    soll    ich    dich 

anders  besingen  ? 
Geradezu  eine  Häufung  mystischer  Begriffe  enthält  Poem.  dogm.  7  negl 
votQüJy  oiaiüjy   (De  substantiis  mente  praeditis).  Ich  zitiere  die  wörtliche 
lateinische  Übersetzung  PG  48,  37,  438  f. 

Qualis  pluvio  et  sereno  aere 

Incurrens  in  nubes  per  repercussos  circulos. 
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Radius  solis  multicolorem  format  indem 

Ac  circa  illum  fulget  undique  proximus  aether 

Variis  circulis  qui  statim  solvuntur; 

Talis  est  et  luminum  natura,  summo 

Lumine  minores  mentes  semper  radiis  illustrante. 

Atque  illud  quidem  luminum  fons  est,  lumen  quod  nee  nominari 

Nee  apprehendi  potest,  fugiens  mentis  appropinquantis  celeritatem, 

Semper  subducens  se  omnium  mentibus,  ut  desideriis 

Tendamus  ad  altitudinem  semper  novam. 
Mystischen  Gehalts  sind  besonders  auch  Poem.  dogm.  8  (De  anima  PG 
37,  446),  29  (Hymnus  ad  Deum  ib.  507),  32  (Hymnus  vespertinus  ib.  511) 
u.  Poem.  mor.  34,  ib.  946. 

64  Für  seine  Mystik  kommen  in  Frage  die  Schrift  über  die  Ausstattung 
des  Menschen  (PG  44,  125  —  256),  das  Leben  des  Moses  (ib.  297  —  430), 
die  Homilien  (ib.  616—753),  die  15  Homilien  über  das  Hohelied  (ib. 
756—1120),  die  dem  Thema  der  hochzeithchen  Vereinigung  der  Seele  mit 
der  Gottheit  gewidmet  sind,  von  der  Erklärung  der  Seligpreisungen  be- 
sonders ib.  1269  C  u.  1272  A  ff. 

65  In  der  Schrift  De  eo  quid  ad  imag.  et  simil. 

66  Über  ,,Das  mystische  Schauen  beim  hl.  Gr.  v.  Nyssa"  handelt  auf- 
schlußreich H.  Koch  in  der  Theol.  Quartalschr.  80  (1898),  S.  397  —  420. 
Gegenüber  Diekamp  (17)  ist  die  beträchtliche  Abhängigkeit  G.s  von 
Philon  und  dem  Neuplatonismus  überhaupt  betont. 

67  Synesius'  Schriften  PG  48,  66.  Lit.  bei  65.  Dazu  der  Abschnitt  ,,Die 
Überleitung  d.  antiken  Mystik  in  d.  christl.  Spekiilation"  bei  Willmann, 
69,  II,  §  59  (S.  200).  —  Der  Platoniker  Nemesius  hat  mit  seiner  Psycho- 
logie, in  der  er  z.  T.  von  Aristoteles  abhängig,  starken  Einfluß  auf  das 
MA  gewonnen.  Darüber  B.  Domanski,  Die  Psychol.  d.  Nem.  3,  III, 
(1900). 

68  Willmann  69,  II,  S.  211  betont  auch  das  vom  Neuplatonismus  di- 
vergente Element  des  ,, hierarchischen  Organismus"  bei  Dion.  Er  ver- 
weist auf  die  Rolle  des  Schöpfungs-  und  des  Gesetzesbegriffes  der  areop. 
Schriften.  ,,In  den  Debatten  des  MA  konnten  sie  daher  als  Instanz  gegen 
den  Neuplatonismus  verwendet  werden."  —  Eine  mit  wertvollen  An- 
merkungen versehene  Übersetzung  der  beiden  Schriften  Himmlische  und 
Kirchüche  Hierarchie  bietet  J.  Stiglmayrin  10  (1911)- 

69  De  div.  nom.  I,  i;  I,  5;  II,  3. 

70  ib.  I,  4. 

71  ib.  VII,  3  und  De  myst.  theol.  V. 

72  Schon  Plotin  trägt  Bedenken,  der  Gottheit  Sein,  Denken  und  Be 
wußtsein  zuzuerkennen.  72,  III  2,  477  ff.) 

73  De  div.  n.  IV,  10;  V,  9. 

74  ib.  V,  5,  6. 

75  ib.  V,  4  und  De  coel.  hier.  IV,  i. 

76  De  div.  n.  IV,  4;  V,  10. 

77  ib.  IV,  4. 

78  ib.  V,  8. 

79  ib.  I,  5. 

80  De  coel.  hier.  III,  i. 

81  De  eccl.  hier.  c.  IV. 

82  De  div.  n.  II,  10;  II,  3.  De  coel.  hier.  IV,  4. 

83  De  div.  n.  IV,  9. 

84  ib.  IV,  4 ;  V.  3. 
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85  ib.  IV,  9  und  ii ;  VII,  2. 

86  ib.  IV,  9. 

87  ib.  II,  7;  IV,  9  und  11;  VII,  i. 

88  De  coel.  hier.  VII,  4. 

89  De  myst.  theol.  I,  II.  Ep.  i. 

90  Aus  der  ungeheuren  Literatur  über  A.  nennen  wir  für  unsre  Zwecke 
vor  allem  den  grundlegenden  Artikel  von  Portali6  bei  Vacant,  Diction- 
naire  de  Theologie  catholique  I,  2268  —  2472;  J.  Hessen,  Die  Begründung 
der  Erkenntnis  nach  dem  hl.  Augustinus,  3,  XIX,  2  (1916);  ders..  Die 
unmittelbare  Gotteserkenntnis  nach  dem  hl.  Aug.,  1919  (die  strittige 
Frage  wird  bejaht,  A.s  Stellung  aber  scharf  gegen  den  späteren  Ontologis- 
mus  abgegrenzt). 

91  57,  XXV  f. 

92  Mihi  quaestio  factus  sum.  Conf.  1.  10  c.  33  n.  50.  —  Nuda  est  abyssus 
humanae  conscientiae.  ib.  c.  2  n.  2.  —  Grande  profundum  est  ipse 
homo  ...  ib.  1.  4  c.  13  n.  22. 

93  Conf.  1.  10  c.  18  n.  27. 

94  ib.  c.  24  —  26. 

95  De  ord.  1.  2  c.  18  n.  47  (für  A.s  philos.  Stellung  besonders  bezeich- 
nend); Sohl.  1.  I  c.  2  n.  7. 

96  De  mus.  1.  6  c.  17  n.  56;  De  gen.  ad  litt    10,  32. 

97  Für  die  Mystik  wertvoll  De  ord.  1.  2  c.  19  n.  19,  20. 

98  Religet  ergo  nos  religio  uni  omnipotenti  Deo;  quia  inter  mentem 
nostram  qua  illum  intelligimus  Patrem,  et  veritatem,  id  est  lucem  in- 
feriorem per  quam  illum  intelligimus,  nulla  interposita  creatura  est. 
Quare  ipsam  quoque  Veritatem  nulla  ex  parte  dissimilem  in  ipso,  et  cum 
ipso  veneremur,  quae  forma  est  omnium,  quae  ab  uno  facta  sunt,  et  ad 
unum  nituntur.  Unde  apparet  spiritualibus  animis,  per  hanc  formam 
esse  facta  omnia,  quae  sola  implet  quod  appetunt  omnia.  De  vera  rel. 
c.  55  n.  113. 

99  Conf.  1.  10  c.  23  n.  33. 

100  ib.  c.  24  n.  35. 

101  ib.  c.  26  n.  37. 

102  Quid  est  aliud  beate  vivere,  nisi  aeternum  aliquid  cognoscendo 
habere  ?  Aeternum  est  enim,  de  quo  solo  recte  fiditur,  quod  amanti  au- 
ferri  non  potest;  idque  ipsum  est  quod  nihil  sit  aliud  habere  quam  nosse. 
Omnium  enim  rerum  praestantissimum  est  quod  aeternum  est :  et  prop- 
terea  id  habere  non  possumus,  nisi  ea  re  qua  praestantiores  sumus,  id  est 
mente.  De  div.  qu.  83,  qu.  35  n.  2.  Vgl.  den  Rest  der  für  die  Mystik 
Augustins  vielsagenden  Stelle. 

103  43,  S.  355. 

104  Vgl.  die  Schrift  De  lib.  arb.,  die  erst  395  vollendet  ist. 

105  De  vera  rel.  c.  24  n.  45. 

106  43,  S.  370  f.  Vgl.  auch  354. 

107  Zu  dieser  Stelle  69,  II,  §  63  ,,Die  augustinische  Mystik"  (S.  269  f.). 

108  Ratio:  Quid,  si  ipsa  vita  talis  esse  inveniatur,  ut  in  ea  tibi  nihil 
amplius  quam  nosti,  nosse  liceat  ?  temperabis  a  lacrymis  ?  Aug:  Imo 
tantum  flebo  ut  vita  nulla  sit.  Solil.  1.  2  c.  1  n.  i. 

109  Homo  caligans  inter  procellas  huius  seculi  sentit  se  non  videre  quod 
cupit,  et  tarnen  sperare  non  desinit.  En.  in  ps.  5. 

110  Sermo  241  c.  5.  —  Ut  quid  vultis  beati  esse  de  infimis  ?  Sola  veritas 
facit  beatos.  En.  in  ps.  4. 

111  De  lib.  arb.  1.  i  c.  7  n.  17. 
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112  Nam  si  quaeratur  unde  sit  [civitas  Dei],  Deus  eam  condidit:  si  unde 
Sit  sapiens,  a  Deo  illuminatur:  si  unde  sit  felix.  Deo  fruitur:  subsistens 
modificatur,  contemplans  illustratur,  inhaerens  iucundatur;  est,  videt 
amat;  in  aeternitate  Dei  viget.  in  veritate  Dei  lucet,  in  bonitate  Dei 
gaudet.  De  civ.  Dei  1.  ii  c.  24  Ferner  De  mor.  eccl.  1.  i  c.  11  n.  18.  Zum 
Gegenstand  ausführlich  Mausbach,  46,  I,  58  ff..  69  ff. 

113  Sohl.  1.  2  c.  I  n.  I ;  De  vera  rel.  n.  73;  De  trin.  1.  14  c.  7. 

114  Sohl,  1.  14  c.  10.  Die  mystische  Konsequenz  aus  diesem  Standpunkt 
zeigt  sich  etwa  in  dem  Satze:  Sicut  enim  corporis  oculus  non  adiuvatur 
a  luce,  ut  ab  eadem  luce  clausus  aversusque  discedat :  ut  autem  videat, 
adiuvatur  ab  ea:  neque  hoc  omnino,  nisi  illa  adiuverit,  pote.st.  Ita  Deus 
qui  lux  est  hominis  interioris,  adiuvat  mentis  nostrae  obtutum  ...  De 
Peccatorum  meritis  1.  2  c.  5. 

115  Contra  Acad.  1.  3  c.  13  n.  29.  —  Das  Nebeneinander  zweier  Rich- 
timgen  in  der  August. Erkenntnislehre,  der  aprioristischen.  die  angeborene 
Erkenntnisprinzipien  statuiert  und  eine  von  aller  Empirie  freie  Erkennt- 
nis annimmt,  und  des  realwissenschaftlichen  Erkennens  auf  empirischer 
Grundlage,  entzweit  sich  im  erkenntnistheoretischen  Kampf  des  Mittel- 
alters. A.s  Wahrheitslehre  hat  jedenfalls  den  mittelalterl.  Realismus 
begründet.  Siehe  35,  S.  23  f.  und  49  f.  ,,A.  hat  .  .  .  neben  dem  Gebiete 
streng  rationalen  und  apriorischen  Wissens  einen  Bezirk  empirischen  und 
aposteriorischen  Erkennens  anerkannt.  Jenes  ist  das  Gebiet  der  sapientia, 
dieses  das  Reich  der  scientia  ..."  (S.  24).  —  Vgl.  M.  Baumgartner,  Zur 
thomistischen  Lehre  von  den  ersten  Prinzipien  der  Erkenntnis.  22 
S.  1-16. 

116  De  trin.  1.  9  c.  12. 

117  ib.  1.  15  c.  10  n.  18. 

118  Conf.  1.  12  c.  25  n.  35. 

119  Sohl.  I.  I  c.  3.  —  Der  Seele  ist  ein  Licht  eigen,  durch  das  wir 
denken,  und  dessen  Mangel  Unvernünftigkeit  bedeutet,  wie  bei  den 
Tieren.  A.  spricht  von  einem  Licht  in  den  Kreaturen,  quo  ratiocinamur. 
Gegensatz  und  Zusammenhang  zeigen,  daß  auch  hier  das  Licht  nicht  als 
Gegenstand,  sondern  als  Träger  der  Erkenntnistätigkeit  gemeint  ist. 
Über  die  Rolle  des  göttlichen  Lichtes  der  rationes  aetemae  im  Erkennt- 
nisprozeß z.  B.  De  gen.  ad  litt.  1.  8  c.  25  n.  47:  illud  quod  in  ipsa  incom- 
mutabili  veritate  mens  rationalis  et  intellectualis  intuetur,  eaque  luce  de 
his  Omnibus  judicat  .  .  .  Baeumker,  Witelo  3,  IIL  478.  Näheres  über  die 
spätere  ontologistische  Deutung  der  Stelle  und  ihre  Bedeutung  für  Roger 
Baco  und  Roger  Marston  in  der  Lehre  vom  intellectus  agens.  Der  nach- 
mals so  einflußreiche  Illuminismus  erhellt  aus  Stellen  wie  den  folgenden : 
Animam  rationalem  vel  intellectualem  .  .  .  sibi  lumen  esse  non  posse, 
sed  alterius  veri  luminis  participatione  lucere.  De  Civ.  Dei  1.  10  c.  2.  — 
Potius  credendum  est,  mentis  intellectualis  ita  conditam  esse  naturam, 
ut  rebus  intelligibilibus  naturali  ordine,  disponente  Conditore,  subjuncta 
sie  ista  videat  in  quadam  luce  sui  generis  incorporea,  quemadmodum 
oculus  carnis  videt,  quae  in  hac  corporea  luce  circumadjacent,  cuius  lucis 
capax  eique  congruus  est  creatus.  De  trin.  1.  12  c.  15.  —  Incorporalem 
substantiam  scio  esse  sapientiam,  et  lumen  esse,  in  quo  videntur  quae 
ocuhs  camahbus  non  videntur.  De  trin.  1.  i,  c.  8.  —  Deus  intelligibilis 
lux,  in  quo,  et  a  quo,  et  per  quemintelhgibiüterlucent,  quae  intelügibiliter 
lucent  omnia.  Sohl.  1.  i  c.  i. 

120  Conf.  1.  7.  Siehe  PortaUe,  Dictionnaire  16,  2334.  -  De  div.  qu.  83, 
qu.  46;  De  lib.  arb.  1.  2,  bes.  c.  5  u.  6.  Zur  ganzen  Frage  vgl.  Hessen,  35. 

1 7  Bernhart,  Mystik.  •^^  ' 
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121  De  universis  autem  quae  intelligimus  non  loquentem  qui  personat 
foris,  sed  intus  ipsi  menti  praesidentem  consulimus  veritatem,  verbis 
fortasse  ut  consulamus  admoniti.  De  mag.  c.  ii  n.  38. 

122  De  vera  rel.  c.  39  n.  72;  Retract.  1.  i  c.  8  n.  3;  In  Jo.  Ev.  tr.  18 
n.  10.  —  Noli  aciem  mentis  circumquoque  distendere;  ad  te  redi,  te 
respice  .  .  .  Serm.  18  ex  addit.  a  Sirmondo. 

123  Mali  non  intrant  ad  veritatem,  quia  non  amant  aeternitatem.  En. 
in  ps.  30  conc.  i. 

124  De  div.  qu.  83,  qu.  46.  Siehe  46,  I,  68.  —  In  der  Schilderung  der 
7  Stufen  der  Kontemplation  De  quant.  anim.  c.  33  betrachtet  A. :  quid 
anima  in  corpore  valeret,  quid  in  se  ipsa,  quid  apud  Deum,  cui  mundis- 
sima  proxima  est  et  in  quo  habet  summum  atque  omne  bonum  suum  .  .  . 

125  A.  betont,  wie  schwer  es  sei,  zu  einem  metaphysisch  genauen 
Gottesbegriff  zu  kommen.  Siehe  J.  Pohle,  Lehrb.  d.  Dogmatik,  I  5 
(1911),  S.  62  ff. 

126  So  z.  B.  Ep.  ad  Maced.  PL,  48,  33,  666. 

127  1.  7  c.  10  n.  16. 

128  Retr.  1.  I  c.  I  n.  4.  Dazu  Portalie,  16,  2325. 

129  Er  nähert  sich  darin  z.  T.  dem  negativen  Verfahren  der  Neu- 
platoniker.  Dies  führt  ihn,  z.  B.  De  trin  1.  8  c.  2,  zu  Äußerungen  im  Sinne 
der  docta  ignorantia.  Siehe  Anm.  213. 

130  Siehe  z.  B.  die  hinreißenden  Ergüsse  Sohl.  1.  1  c.  i  ss. 

131  De  div.  qu.  83,  qu.  46. 

132  Ergo  est  [Verbum]  forma  omnium  rerum,  forma  infabricata.  Serm. 
117  c.  3  n.  3. 

133  Conf.  1.  II  c.  7  n.  9. 

134  1.  I  c.  I.  Siehe  43,  S.  396. 

135  Nos  itaque  ista  quae  fecisti  videmus,  quia  sunt;  tu  autem  quia 
vides  ea,  sunt.  Et  nos  foris  videmus  quia  sunt,  et  intus  quia  bona  sunt: 
tu  autem  ibi  vidisti  facta,  ubi  vidisti  facienda.  Conf.  1.  13  c.  38  n.  53.  — 
Derselbe  Gedanke  De  trin.  1.  6  c.  10  u.  11,  1.  15  c.  13;  De  civ.  Dei  1.  11 
c.  10;  De  gen.  ad  litt.  1.  5  c.  14  n.  33  (Gottes  Sehen  =  Schaffen).  Die 
mystische  Folgerung  zieht  De  gen.  ad  litt.  1.  5  c.  16  n.  34:  Neque  enim 
[Deus]  ea  faceret,  nisi  ea  nosset  antequam  faceret;  nee  nosset,  nisi  videret; 
nee  videret,  nisi  haberet  .  .  .  quamvis,  inquam,  illa  substantia  ineffabilis 
sit  .  .  .  tamen  propinquior  nobis  est  qui  fecit,  quam  multa  quae  facta 
sunt.  .  .  .  Ex  quo  fit  ut  maior  ad  illa  invenienda  sit  labor.  quam  ad  illum 
a  quo  facta  sunt  .  .  .  Ignota  enim  sunt  fundamenta  terrae  oculis  nostris, 
et  qui  fundavit  terram,  propinquat  mentibus  nostris.  —  Ähnlich  De  div. 
qu.  83,  qu.  51  n.  2. 

136  Mentes  quippe  rationales  purgatae  gratia  eius[Verbi  lucis]  possunt 
pervenire  ad  eiusmodi  visionem,  qua  nee  superius  quidquam  .sit,  nee 
beatius.  De  gen.  ad  litt.  1.  5  c.  14  n.  32. 

137  De  trin.  1.  10  c.  11  n.  17  und  c.  14  n.  6. 

138  Conf.  1.  13  c.  II  n.  12  (über  die  symbola  Trinitatis  in  homine) ;  De 
civ.  Dei  1.  11  c.  16. 

139  Vgl.  die  psychol.  Ausführungen  in  De  gen.  ad  litt.  1.  7.  —  De  trini- 
tate  1.  15  c.  21  n.  40  handelt  De  similitudine  Patris  et  Filii  in  memoria  et 
intelligentia  nostra,  de  similitudine  Spiritus  sancti  in  voluntate  seu  amore 
nostro.  Die  historisch  bedeutsame  Stelle  lautet:  Sane  Deum  Patrem,  et 
Deum  Filium,  id  -^st,  Deum  genitorem  qui  omnia  quae  substantialiter 
habet,  in  coaeterno  sibi  Verbo  suo  dixit  quodam  modo,  et  ipsum  Verbum 
eins  Deum,  qui  nee  plus  nee  minus  aliquid  habet  etiam  ipse  substantia- 
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liter,  quam  quod  est  in  illo  qui  Verbum  non  mendaciter  sed  veraciter 
genuit;  quemadmodum  potui,  non  ut  illud  jam  facie  ad  faciem.  scd  per 
hanc  similitudinem  in  aenigmate  (i  Cor  13,  12)  quantulumcumque  con- 
jiciendo  videretur  in  memoria  et  intelligentia  mentis  nostrae,  significare 
curavi:  memoriaf^  tribuens  omne  quod  scimus,  etiamsi  non  inde  cogi- 
temus,  intelligentiae  vero  proprio  modo  quodam  cogitationis  informatio- 
nem.  Cogitando  enim  quod  verum  invenerimus,  hoc  maxime  intclligere 
dicimur,  et  hoc  quidem  in  memoria  rursus  relinquimus.  Sed  illa  est  ab- 
strusior  profunditas  nostrae  memoriae,  ubi  hoc  etiam  primum  cum  cogi- 
taremus  invenimus,  et  gignitur  intimum  verbum,  quod  nullius  linguae 
Sit,  tanquam  scientia  de  scientia,  et  visio  de  visione,  et  intelligentia  quae 
apparet  in  cogitatione,  de  intelligentia  quae  in  memoria  iam  fuerat,  sed 
latebat:  quanquam  et  ipsa  cogitatio  quamdam  suam  memoriam  nisi  ha- 
beret,  non  reverteretur  ad  ea  quae  in  memoria  reliquerat,  cum  alia  cogi- 
taret.  Vgl.  ib.  1.  12,  c.  4  n.  4  und  1.  14  c.  12  n.  15:  Trinitas  mentis  non 
propterea  est  imago  Dei,  quod  meminit  sui  et  intelligit  se  et  diligit  se,  sed 
quia  potest  meminisse  et  intelligere  et  amare  eum,  a  quo  facta  est. 

140  De  trin.  1.  15  c.  23  und  1.  12  c.  2 ;  De  quant.  anim.  c.  27  n.  53 ;  Conf. 
1.  10  c.  27  n.  38;  De  lib  arb.  1.  2  n.  39;  De  civ  Dei  1.  8  c.  4;  En.in  ps.  41 
n.  8  und  9.  De  quant.  anim.  c.  17  n.  52  s.  befaßt  sich  A.  mit  dem  Unter- 
schied von  ratio  und  ratiocinatio  und  ihren  höchsten  Funktionen  aspec- 
tus  und  visio.  Von  den  letzteren  wird  gesagt:  aspectum  esse  propter 
visionem,  non  visionem  propter  aspectum. 

Das  ,,  Gottsehen"  war  längst  vor  Aug.  einer  der  Grundbegriffe  der 
mystischen  Spekulation  und  ist  es  nach  ihm,  nicht  ohne  seinen  Einfluß, 
geblieben.  Das  ,,intellectu  videre,  corde  videre"  (En.  in  ps.  73),  der 
synonyme  Ausdruck  für  die  Intuition,  erscheint  z.  B.  in  den  hermetischen 
Schriften  (Poimander  VII  2,  bei  Kroll,  3,  S.  191):  00  yäo  iaiiv 
[ii-eü^]  äxavaiög  oi'cTe  ögazog  oifO^aXfiolg.  d/./.d  v^  xal  y.aQÖi^. 
Die  zugrundeliegende  Psychologie  konzentriert  sich  schließlich  in  der 
Lehre  von  den  inneren  Sinnen,  vor  allem  dem  inneren  Auge.  Dem- 
nach gibt  es  für  ihn  ein  Berühren  (attingere).  Schmecken  (sapere).  Fühlen 
(sentire),  Empfinden  (persentire),  Hören  (audire)  Gottes  (35,  S.  31  ff.  mit 
reichlichen  Belegen).  Besonders  bezeichnend  Conf.  1.  10  c.  27  n.  8  und 
n.  38;  Tract.  99  in  Jo.  n.  4.  Vgl.  die  prägnanten  Sätze  Serm.  117  c.  3  n.  5: 
Quis  ergo  oculus  cordis  comprehendit  Deum  ?  Sufficit  ut  attingat,  si 
purus  est  oculus.  Si  autem  attingit,  tactu  quodam  attingit  incorporeo  et 
spirituali,  non  tamen  comprehendit;  et  hoc,  si  purus  est.  Et  homo  fit 
beatus  contingendo  corde  illud  quod  semper  beatum  manet:  et  est  illud 
ipsa  beatitudo  perpetua,  et  unde  fit  homo  vivus,  vita  perpetua;  unde  fit 
homo  sapiens,  sapientia  perfecta;  unde  homo  fit  illuminatus,  lumen  sem- 
piternum  est.  Et  vide  quemadmodum  tu  contingendo  efficeris  quod  non 
eras,  non  illud  quod  contingis  facis  esse  quod  non  erat.  Am  häufigsten 
wird  das  Organ  der  mystischen  Erkenntnis  als  ,,Auge"  bezeichnet.  Non 
capis  videndo,  intellige  credendo.  Extende  aciem  oculi  cordis,  et  vide,  et 
aures  cordis  accommoda,  et  audi.  Contra  Judaeos  c.  5.  —  Mens  nostra 
est  oculus  animae.  Tract  35  in  Jo.  —  Lingua  loqui,  non  ocuU  solent:  sed 
oculorum  quodammodo  vox  est  desiderium  orationis.  En.  in  ps.  118 
conc.  20.  —  Lumen  Dei  aeternum,  quod  per  interiores  oculos  videtiu".  De 
agone  Chr.  c.  11.  —  Tota  opera  nostra  in  hac  vita  est  sanare  oculum 
cordis,  unde  videtur  Dens.  De  verbo  Dom.  serm.  18  c.  5.  —  Ipsa  vera  et 
prima  unitas  non  oculis  carneis  neque  uUo  tali  sensu,  sed  mente  intellecta 
conspicitur.  De  vera  rel.  c.  30,  n.  55. 
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Daß  der  Begriff  acies  (mentis),  der  sich  in  der  mittelalterlichen  Mystik 
so  häufig  wiederholt,  im  Sinne  der  Sehschärfe  zu  verstehen  ist,  erhellt  aus 
Tract.  23  in  Jo. :  In  mente  tua  video  aliqua  duo,  memoriam  tuam,  et 
cognitionem  tuam,  id  est  quasi  aciem  quandam,  et  obtutum  animae  tuae. 

Ausführlich  befaßt  sich  A.  mit  dem  Gegenstand  in  der  Schrift  De 
videndo  Deo  liber  (seu  ep.  147),  die  sich  in  vielen  Stücken  auf  Ambrosius 
stützt.  Der  innere  Mensch,  heißt  es.  soll  auf  die  verba  intellectus  lauschen. 
Die  asketische  Zermürbung  des  Leiblichen,  geschwächte  Gesundheit  sind 
ihm  daran  nichts  weniger  als  hinderlich,  der  Gesunde  aber  reift  zu  solcher 
Weisheit  im  Fortschritt  der  Jahre  von  selbst  (c.  i  n.  2).  Es  gilt  das  Un- 
wißbare  zu  sehen  ohne  Linien  und  Farben,  und  es  gelingt  um  so  klarer 
und  sicherer,  je  einfacher  und  innerlicher  man  schaut  (c.  i  n.  3).  Bezieht 
sich  das  Glauben  auf  Abwesendes,  so  das  Sehen  auf  Gegenwärtiges.  Diese 
Gegenwärtigkeit  wird  bei  der  innern  Wahrnehmung,  z.  B.  meines  eigenen 
Wollens,  von  den  sensus  animi  erfaßt  (c.  2  n.  7).  Beim  Schauen  Gottes 
hat  man  zwischen  dem  bloßen  videre  und  dem  videndo  comprehendere  zu 
unterscheiden.  Der  letztere  Begriff  bezeichnet  ein  völliges,  wesenhaftes 
Durchdringen  (totum  autem  comprehenditur  videndo,  quod  ita  videtur 
ut  nihil  eius  lateat  videntem,  c.  gn.  21)  und  dieses  bleibt  uns  im  irdischen 
Leben  versagt.  Aber  auch  jenes  bloße  mente  videre  erfordert  die  Ab- 
straktion von  allen  raumzeitlichen  Beziehungen.  Nihil  ibi  tale,  ut  arbi- 
tror,  invenis,  si  vigilanter  obigis  ab  aspectu  intimo  quidquid  imaginum 
corporalium  exterioris  hominis  sensus  invexit:  sed  forte  difficile  est. 
Imiit  enim  de  consuetudine  carnalis  vitae,  in  ipsos  quoque  interiores 
oculos  turba  phantasmatum  in  similitudinibus  corporum  (c.  17  n.  41.) 
(Das  Psychologische  der  Bereitung  zum  Empfang  des  göttlichen  Lichtes 
durch  Intellekt  und  acies  mentis  n.  43  ss.)  Gott  selbst  freilich  beharrt 
sua  latente  atque  in  se  incommutabiliter  manente  substantia  (n.  47). 

141  46,  I,   150. 

142  Neque  enim  tanquam  substantia  eius  sie  in  illo  sumus,  quemad- 
modum  dictum  est,  quod  habeat  vitam  in  semetipso  ( Jo  5,  26) :  sed  utique 
cum  aliud  simus  quam  ipse,  non  ob  aliud  in  illo  sumus,  nisi  quia  id 
operatur,  et  hoc  est  opus  eius,  quo  continet  omnia.  De  gen.  ad  litt.  1.  4 
c.  12  n.  23.  —  Quapropter  creatiu^am  universam  neque  consubstantialem 
Deo,  neque  coaeternam  fas  est  dicere  aut  credere.  De  gen.  ad  litt.  lib. 
imp.  c.  I  n.  2. 

143  De  mor.  eccl.  18.  Die  mittelbare  und  unmittelbare,  durch  Natur- 
ursachen erfolgende  Wirkung  Gottes  auf  die  Seele  ist  mit  schöner  An- 
schaulichkeit En.  in  ps.  118,  serm.  18,  4  geschildert.  Siehe  46,  I,  147  f- 

144  Sermo  166  c.  4. 

145  Conf.  1.  9  c.  10  n.  23  —  26.  —  Die  für  das  Mittelalter  vorbildliche 
Darstellung  der  7  Stufen  der  Kontemplation  (De  quant.  anim.  c.  33)  ist 
trefflich  zusammengefaßt  in  69,  II,  263  ff.  und  43,  S.  355. 

146  Wie  andere  Widersprüche  ist  in  A.s  Mystik,  wie  er  ja  in  der  Natur 
des  Illuminismus  liegt,  auch  der  zwischen  quietistischer  Neigung  und  der 
Betonung  des  aktiven  Mitwirkens  in  der  mystischen  Erfahrung  der 
,, Wahrheit"  nicht  ausgeschlossen.  Noli  quaerere  quid  sit  veritas,  statim 
enim  se  Opponent  caligines  imaginum  corporalium  et  nubila  phantas- 
matum, et  perturbabunt  serenitatem,  quae  primo  ictu  diluxit  tibi,  cum 
diceretur  veritas.  De  Trin.  1.  8  c.  2.  Dagegen  aber:  Daß  die  Kontem- 
plation des  götthchen  Wesens  dem  Menschen  nicht  aus  eigener  Kraft 
möglich  ist,  De  Trin.  1.  4  c.  15,  und  die  Stelle  aus  Tract.  48  in  Jo. ;  Quis- 
quis  ad  sumendum  solidum  cibum  verbi  Dei  adhuc  minus  idoneus  est, 
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lacte  fidei  nutriatur;  et  verbum  quod  intelligere  non  potest,  credere  non 
cimctetur.  Fides  enim  meritum  est,  intellectus  praemium.  In  ipso  labore 
intentionis  desudat  acies  mentis.  nostrae,  ut  ponat  sordiculas  ncbulac 
humanae,  et  serenetiir  ad  verbum  Dei. 

147  De  civ.  Dei  1.  14  c.  6. 

148  De  doctr.  ehr.  1.  3  c.  10  n.  16. 

149  Id  quod  amatur,  afficiat  ex  se  amantem  necesse  est.  De  div.  qu.  83, 
qu.  35  n.  2. 

150  Tanto  enim  nobis  melius  est,  quanto  magis  in  illum  imus,  quo  nihil 
melius.  Imus  autem  non  ambulando,  sed  amando.  Quem  tanto  habebimus 
praesentiorem,  quanto  eumdem  amorera  quo  in  cum  tendimus,  potueri- 
mus  habere  puriorem.  Ep.  155  c.  4  n.  13. 

151  De  lib.  arb.  1.  2  c.  9  n.  26  (veritas,  in  qua  cernitur  et  tenetur  sum- 
mum  bonum). 

152  En.  in  ps.  145  n.  5. 

153  Tanto  fructuosius  cogitabis,  quanto  magis  pie  cogitaveris.  Ep.  140, 
48.  Weitere  Belege  46,  II,  361  ff. 

154  De  patientia  n.  21. 

155  Caritas  intus  non  intermittatur,  officia  caritatis  pro  tempore  ex- 
hibeantur.  Tract.  8  in  Jo.  Ev. 

156  Zur  Wesensbestimmung  als  Mittelpunkt  der  Sittlichkeit  s.  46,  I. 
190  ff. 

157  Vgl.  En.  in  ps.  53  und  55. 

158  Gott  als  Inhalt  seiner  selbst  besonders  klar  bei  Eckhart,  50,  S. 
262,  39  ff. 

159  Thomas  v.  Aquin,  Summa  c.  gent.  I  57,  in  Anlehnung  an  den  Ari- 
stotelischen Begriff  des  göttlichen  Selbstdenkens.  Ihn  meint  auch  das 
häufige  Bild  Gott  =  Ring  (oder  Kugel).  So  Eckhart,  50,  S.  262,  39  ff. 
Hermetisch  ist  der  Satz:  Deus  est  sphaera  intelügibilis,  cuius  centrum 
ubique,  circumferentia  nusquam.  PL  48,  210,  627  A.  Auch  Baeumker, 
24,  Meister,  22,  S.  37  und  Baumgartner,  Alanus  de  Insulis,  3,  119  l,  135  f. 

160  Baeumker,  Witelo,  3,  514  —  521. 

161  In  klassischer  Zusammenfassung  wird  die  Erste  Ursache  nach  den 
hier  behandelten  Bestimmungen  gezeichnet  bei  Seuse,  11,  171,  17  —  24. 

162  In  allem  Verursachten,  sagt  B.,  muß  quod  est  und  esse  unter- 
schieden werden.  Quomodo  substantiae  etc.,  p.  169,  26  ed.  Peiper  (1871). 

163  Bei  den  deutschen  Mystikern  kann  ,,wesen"  sowohl  esse  als  exi- 
stentia  bedeuten,  was  eine  Quelle  der  Irrtümer  und  Mißverständnisse  ge- 
worden. 

164  Krebs,  Meister  Dietrich,  3,  V,  218. 

165  Die  Weltbewegung  ist  bei  Avencebrol  als  desiderium  primi  esse 
verstanden.  Siehe  seinen  Eons  vitae  (ed.  Baeumker),  Index  sub  Desi- 
derium. Diese  Auffassung  hängt  zusammen  mit  der  Neigung  des  ReaUs- 
mus,  Abstrakta  zu  aktiven  Substanzen  zu  hypostasieren.  So  wird  bei 
Av.  die  Einheit  zum  Prinzip  der  allgemeinen  Sehnsucht:  Et  omnino 
omnia  diversa  et  divisa  tam  in  superioribus  quam  in  inferioribus,  scilicet 
individua,  species,  genera,  differentiae,  propria  et  accidentia,  et  omnia 
opposita  et  contraria,  moventur  ad  coniunctionem  et  desiderant  con- 
venientiam  et  inquirunt  unitionem,  quia,  quam\'is  sint  divisa,  coniuncta 
sunt,  et  quamvis  diversa,  convenientia  sunt  in  aliquo  quod  ea  retineat  et 
coniungat  et  convenire  ea  faciat.  et  radix  communis  in  hoc  est  hoc,  quod 
unitas  vincit  omnia  et  est  diffusa  in  omnibus  et  retentrix  omnium.  Eons 
vitae  V  35,  8.  321,  9  ff. 
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166  Siehe  58,  S.  220  und  552. 

167  Man  beachte  die  Platonische  Unterscheidung  der  unveränderlichen 
und  veränderlichen  Welt,  von  denen  diese  durch  das  Prinzip  der  ii€Q6ir,c, 
jener  durch  das  Prinzip  der  zavzÖTrjg  beherrscht  wird.  Tim.  35  Ä.  Sie 
wird  weitergeführt  bei  Boethius,  Instit.  arithm.  II  31. 

168  Eine  gut  unterrichtende  Zusammenfassung  dieses  Lehrbegriffs  im 
kompilierenden  „Lehrsystem"  bei  Greith  28,  S.  98  ff.,  107  ff.  —  Im  all- 
gemeinen bezieht  sich  imago  auf  die  Naturanlage,  similitudo  auf  ihre 
Entfaltung  durch  die  Gnade.  Andere  Auslegungen  bei  Krebs,  Meister 
Dietrich,  3,  V,  S.  104  2. 

169  Literatur  zum  Begriff  der  Synteresis  65,  S.  95*  und  O.  Renz,  Die 
Synteresis  nach  d.  hl.  Thomas  v.  Aquin,  3,  X,  (191t).  Dazu  A.  Schneider, 
Psychologie  des  Albertus  Magnus,  3,  S.  154,  Denifle,  Archiv  14,  II,  4394 
und  442,  und  Bihlmeyer,  11,  S.  329. 

170  Schütz,  58,  sub  synteresis  und  scintilla.  Dazu  Baumgartner,  Zur 
thomistischen  Lehre  etc  in  22,  besonders  S.  13.  —  Grabmann,  Die  Lehre 
des  hl.  Thomas  v.  d.  scintilla  animae  in  ihrer  Bedeutung  f.  d.  deutsche 
Mystikim  Predigerorden.  Jahrb.  f.  Philos.  u.  spek.  Theol.  1900,  S.  413  bis 
427.  Soviel  bekannt,  erscheint  der  Ausdruck  synteresis  zum  erstenmal 
bei  Hieronymus  im  Kommentar  zur  Vision  des  Ezech.  I  i  (PL  48,  25, 
22  AB).  —  Das  Wesentliche  der  acies  mentis  fand  das  MA  schon  bei 
Pseudo-Dionysius,  z.  B.  in  der  ,,Kirchl.  Hierarchie"  c.  3  §  3  und  c.  4  §  3 : 
,,Das  ir  ist  nach  D.  ein  zweifaches,  das  eine  ist  das  absolute,  göttliche 
Eine,  das  andere  ein  geschaffenes,  dem  göttlichen  nachgebildetes  Eine 
(iyoeiJeg).  Plotin  und  noch  häufiger  Proklus  reden  ebenfalls  in  gleichen 
Ausdrücken  von  einem  solchen  doppelten  l'i-  der  Gottheit  und  der  Men- 
schenseele. Für  das  letztere  gebraucht  Proklus  die  Ausdrücke :  oberste 
Spitze,  Blüte,  Höchstes,  Eins-Sein  der  Seele:  er  will  damit  von  einer 
höchsten,  dünnsten,  feinsten  Spitze  ihres  geistigen  Wesens  sprechen,  mit 
der  sie  am  weitesten  aus  allem  Materiellen  herausragt  und  am  nächsten 
an  das  Eine  der  Gottheit  hinaufreicht.  D.  ist  von  dieser  Auffassungsweise 
beeinflußt,  wenn  er  will,  daß  der  Mensch  das  nach  außen  ergossene  bunte 
Spiel  seiner  Seelenkräfte  nach  innen  konzentrieren,  seinem  ^r  konform 
machen  soll,  damit  dieses  dann  mit  dem  göttlichen  /V  erfüllt  und  durch- 
leuchtet werde,  gleichsam  daran  stoße,  wie  ein  Blinder  mit  geschlossenen 
Augen  (eccl.  hier.  IV,  3,  3;  de  div.  nom.  IV,  i;  de  theol.  myst.  I,  i)." 
Stiglmayr,  10,  S.  125  1.  St.  verweist  S.  1522  noch  auf  die  Eckhart- Stelle 
50,  II,  103,  30,  wo  vom  Gottesbild  der  Seele  ,,an  irm  obersten  zwige"  die 
Rede  ist.  —  Über  die  Bezeichnung  des  Seelengrundes  bei  Proklus  mit 
iviaZi'ov  und  iroeuh'g  s.  72,  III  2,  S.  816  ff. 

171  59,  S   55  nach  72,  II  2,  S.  456. 

172  59,  S.  56.  Im  Zusammenhang  mit  der  Lehre  von  den  angeborenen 
Ideen  und  Augustins  Illuminismus  ist  der  im  MA  vielfach  ausgesprochene 
Gedanke  zu  verstehen,  daß  die  Seele  sich  selbst  nicht  sehen  kann.  Zwar 
erscheint  sie  fähig,  ihre  empirischen  und  apriorischen  Inhalte  in  sich  wie 
in  einem  Buche  zu  lesen,  aber  ihres  bloßen  Wesens  an  sich  kann  sie  nicht 
habhaft  werden.  Daß  im  göttlichen  Lichte  ,,sese  quisque  videre  potest" 
(so  Johann  v.  Salesbury  in  seinen  auch  für  die  Mystik  beachtenswerten 
Formulierungen  Augustini  scher  Ideen;  worüber  A.  Schneider,  Die  Er- 
kenntnispsychologie des  Joh.  V.  S.  in  Festgabe  22,  S.  327  f.),  ist  nicht  als 
Selbstauffassung  des  leeren  Bewußtseins  zu  verstehen.  Basilius  sagte: 
,,Wie  kann  jemand  sich  selbst  mit  dem  Auge  ganz  erfassen  ?  Das  Auge 
kann  nicht  einmal  sich  selbst  sehen,  es  reicht  nicht  bis  zum  Scheitel,  es 
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kennt  den  Rücken  nicht,  nicht  das  Gesicht,  nicht  die  Lage  der  Einge- 
weide." Die  Unfähigkeit  des  körperiichen  Auges  zum  Sichselbstsehen 
dehnt  er  auch  auf  die  Seele  aus;  ,,Wie  unsre  Augen,  die  das  Außcnbefind- 
üche  erblicken,  sich  selbst  nicht  sehen,  wenn  sie  nicht  auf  eine  Spiegel- 
fläche treffen,  von  welcher  der  Blick,  wie  die  Flutwelle  vom  Meeres- 
strande, zurückgeworfen  wird  und  die  Augen  das  eigene  Bild  erkennen 
läßt,  so  sieht  auch  unser  Geist,  der  das  andere  erkennt,  sich  selber  nicht, 
außer  wenn  er  in  die  Schriften  hineinschaut."  J  Wittig,  Leben,  Lebens- 
weisheit und  Lebenskunde  Basilius'  d.  Gr.  in  19,  S.  634  f  —  Philon  sagt, 
man  dürfe  sich  nicht  wundern,  daß  Gott  nicht  geschaut  werden  kann;  es 
könne  ja  auch  der  in  jedem  wohnende  rovg  nicht  erkannt  werden.  Oder 
wer  hat  das  Wesen  der  Seele  je  geschaut  ?  Gerade  ihre  udrj/.fjtrjs  hat 
unter  den  Philosophen  tausend  Streitfragen  hervorgerufen.  H.  Koch, 
Myst.  Schauen  b.  Gregor  v.  Nyssa  (s.  Anm.  66),  S.  412. 

173  29,    S.    104. 

174  Verurteilter  Satz  Eckharts.  8,  S.  200. 

175  29,  S.  104  f. 

176  Dieses  Bild  zieht  sich  seit  Avicenna  und  Algazel  durch  die  Scho- 
lastik und  Mystik.  Siehe  Gundissalinus,  De  immort.  an.  (ed.  Bülow)  126  l. 
Ferner  Baumgartner,  W'ilh.  v.  Auvergne,  3,  S.  22.  —  Der  bei  Augustin  so 
häufige  Begriff  des  Seelenauges  kommt  schon  beim  vorplatonischen  Lust- 
spieldichter Epicharm  vor,  der  besonders  den  Lehren  des  Xenophanes  zu- 
getan war  und  an  den  manches  bei  Piaton  anklingt.  Bei  ihm  findet  sich 
der  Vers:  ,, Geist  ist  Ohr,  und  Geist  ist  Auge,  alles  Andre  bhnd  und 
taub."  23.  II,  328. 

177  50,  II,  59,  4-12. 

178  ib.  251,  30  f. 

179  ib.  155,  II  ff. 

180  Zum  Thema  Seelengrund  vgl.  auch  Siedel  59,  S.  51  —65. 

181  Arist.  De  anima  III,  4  und  5.  Siehe  oben  Anm.  15.  Dazu  69,  I, 
542-544. 

182  Vgl.  23,   III,   159  ff. 

183  De  anima  III  5 :  xal  eaiiy  ö  /uhu  Totovzog  vovg  kJj  ndvia  yiyvead-ai, 
6  (^e  TW  näi'ia  noisly,  ojg  ^ig  tig,  olov  tb  ifötg.  —  Aristotelischen  Ursprungs 
ist  auch  die  häufige  mystische  Sentenz,  die  Seele  sei  alle  Dinge:  /;  ipv/ij 
tu  övia  7iü)g  iaii,  Tidvza  —  der  spekulative  Ausdruck  der  alten  Intuition 
von  der  Zusammengehörigkeit  des  Makro-  und  Mikrokosmos.  69,  I,  212. 
—  Der  Mikrokosmos  Mensch  als  Spiegel  des  Weltalls  ist  antike  Vorstel- 
lung. Vgl.  Schedler,  Die  Philosophie  des  Makrobius  (1916),  S.  158. 
Baumgartner,  Alanus  de  Insulis,  3,  S.  88  f. 

184  Siehe  Krebs  S.  114.  —  Eine  Konfusion  Augustinischer  und  Aristote- 
Uscher  Lehrbegriffe  im  Punkte  der  höchsten  seelischen  Organe  vollzog 
sich  bei  Roger  Baco,  Robert  Grosseteste,  Adam  de  Marisco  u.  a.  Hierüber 
Baumgartner,  Wilh.  v.  Auvergne,  3,  S.  48,  dazu  O.  Keicher,  Zur  Lehre 
des  ältesten  Franziskanertheologen  vom  „intellectus  agens"  in  22,  S.  173 
bis  182,  und  44,  S.  258  2. 

185  Vgl.  Krebs,  Meister  Dietrich,  3,  V,  S.  220*. 

186  51,  III,  421.  Für  das  Augustinus-Zitat  verweist  Ivrebs  auf  De  vera 
rel.  c.  30  n.  54  —  56,  c.  31  n.  57  —  58,  c.  36  n.  66  —  67,  c-  55  n-  ii3- 

187  II,  S.  345,  II  ff.  und  Anmerkg. 

188  Für  den  Begriff  der  informatio  verweist  Krebs  3,  S.  i6*  auf  Prantl, 
Logik  im  Abendland  II  325,  wonach  das  Informiertsein  einer  Sache  — 
der  Begriff  sei  arabischer  Herkunft  —  diese  nicht  nur  vom  Nichtsein 
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unterscheide,  sondern  zu  dieser  oder  jener  Essenz  oder  Natur  deter- 
miniere. 

189  Vgl.  etwa  den  Eckhartisch  beeinflußten  Traktat  „Von  der  mög- 
lichen und  wirklichen  Vernunft",  wozu  Bach,  M.  Eckhart  (1864)  S.  182. 

190  Thomas  v.  Aquin,  Summa  c.  gent.  III  51.  Dazu  59,  S.  24. 

191  28,  S.  121. 

192  50,  II,  106,  29  ff.  Hiezu  Textkritisches  bei  A.  Lotze,  Kritische  Bei- 
träge zu  M.  E.  (1907),  S.  231,  und  M.  Pahncke,  Untersuchungen  (1905), 
S.  35  l.  Unser  Gegenstand  ist  reizvoll  erörtert  im  Dialog  zwischen  Er- 
kenntnis und  Minne,  bei  Greith  28,  S.  119  f. 

193  Ausführliche  Erörterung  bei  P.  Rousselot,  Pour  l'histoire  du  pro- 
blöme  de  l'amour  du  M.-A.,  3,  VI,  und  E.  Wechssler,  Das  Kulturproblem 
des  Minnesangs  (1909).  Im  ersteren  Werk  für  unsern  Gegenstand  besonders 
belangreich  die  Behandlung  der  ,,th6orie  de  l'appetit  universel  de  Dieu" 
(S.  32  ff.)  und  die  Ausführungen  über  die  Koinzidenz  von  Intellekt,  Wille 
und  Liebe  im  Anschluß  an  Wilhelm  v.  St.  Thierry  (S.  96  ff.). 

194  Meist  im  Sinne  von  Erkenntnislust.  Baeumker,  Witelo,  3,  466. 

195  Siehe  59,  S.  44. 

196  Die  scholastische  Unterscheidung  zwischen  via  und  patria  erscheint 
bei  Dante  als  Seefahrt  und  Ruhe  im  Hafen.  Par.  III.  Hierüber  A.  Dyroff, 
Zu  Dante,  in  19,  S.  525  f. 

197  Vgl.  59,  S.  62 

198  28,   S.    137. 

199  II,  S.  95,  5  f. 

200  Vgl.  die  klassische  Stelle  11,  S.  201,  i  ff.  Auch  28,  S.  164  ff. 

201  Conf.  1.  10  c.  27  und  De  trin.  c.  15  c.  10  n.  8. 

202  Siehe  Anm.  140. 

203  Bonaventura  in  Brevil.  1.  5  c.  6  n.  5  und  In  III  Dist.  13,  a.  2,  qu.  3; 
Ulrich  V.  Str.  im  Compend.  theol.  verit.  1.  5  c.  38. 

204  Vgl.  z.  B.  28,  S.  112  mit  116.  Siehe  auch  zur  Theorie  v.  d.  fünf 
geistigen  Sinnen  in  d.  Ztschr,  ,,Der  Katholik"  (1912). 

205  Interessanten  Einblick  in  die  Gegensätze  gewährt  Grabmann,  Die 
Erkenntnislehre  des  Kardinals  Matthäus  v.  Aquasparta  (1906). 

206  De  lib.  arb.  c.  7  n.  23.  Dazu  vgl.  Anm.  119. 

207  Eine  auch  für  die  Geschichte  der  Mystik  wertvolle  Darstellung  der 
Lichtmetaphysik  bei  Baeumker,  Witelo,  3,  III,  S.  357  —  467.  Dazu  die 
Ergänzungen  von  L.  Baur  in  22,  S.  41—55  und  von  Grabmann  im  Philos. 
Jahrb.  23  (1910),  51  f. 

208  Augustin  wendet  diese  Bezeichnungen  auch  auf  die  Engellehre  an. 
De  gen.  ad  litt,  1.  2  c.  8  n.  16;  1.  4  c.  24  n.  41;  c.  29  —  32;  1.  5  c.  17  s. 
De  trin.  1.  12  c.  7  n.  10. 

209  Thomas- Stellen  bei  Schütz  (58)  sub  cognitio  n.  58. 

210  50,  II,  263,  22  ff.  —  Vgl.  die  Seuse-Stelle  11,  S.  346,  21  ff.  — 
Dieser  Bildersprache  verwandt  ist  der  Ausdruck  ,,Gott  von  hinten 
sehen",  d.  h.  ihn  aus  seinen  Wirkungen  erkennen,  nicht  von  Angesicht, 
d.  h.  seinem  Wesen  nach.  Die  Vorstellung  knüpfte  sich  an  das  zu  Moses 
gesprochene  Wort:  Posteriora  mea  videbis  (Exod.  33,  23),  dessen  mysti- 
sche Exegese  bei  Augustin,  De  vid.  Deo  (Ep.  147)  c.  11  n.  27.  Aus  dem 
„Führer"  des  Maimonides  hat  Alexander  v.  Haies,  Summa  i  qu.  2  m.  i 
a.  4  die  Vorstellung  übernommen.  Siehe  29,  S.  41  f.  —  Daß  Gott  die 
Seele  gleichsam  obtorto  collo  sich  zugewendet  hält,  ist  aus  dem  Asclepius 
des  Apulejus  (ed.  Goldbacher)  c.  12  p.  37,  in  die  Scholastik  übergegangen. 
Baumgartner,  Wilh.  v.  Auvergne.  3,  II,  S.  216  und  22  4. 
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211  II,  S.  184  f.  187.  50,  S.  519,  39. 

212  28,  S.  147,  ebenso  144,  149.  50,  S.  282,  3  ff. 

213  Die  später  bei  Nikolaus  Cusanus  zum  Grundbegriff  gewordene 
docta  ignorantia  hat  eine  lange  und  logisch  nicht  unschwierige  Vor- 
geschichte. Mit  ausdrückUcher  Betonung  der  inhaltlichen  Unterschi eden- 
heit  führen  \vir  eine  Reihe  von  bezüglichen  Stellen  aus  verschiedenen 
Zeiten  an.  „Philo  sagt  de  post.  Cain  4  sqq.  von  Moses:  äjiuyxog  ÖQiytiai. 
lov  ÖQÜi'  .  .  .  y.al  initeivoiv  oix  dt"^aei  tör  nöii^or.  Obwohl  er  weiß,  daß 
er  nach  einer  schwer  oder  vielmehr  gar  nicht  erreichbaren  Sache  strebt, 
so  läßt  er  von  seinem  angestrengten  Eifer  doch  nicht  ab.  Und  siehe,  er 
erreichte  das  Unerreichbare  und  gelangte  in  das  Dunkel,  wo  Gott  war 
(Exod.  20,  21),  d.h.  elg  zag  Mviovg  y.al  äectfelg  nenl  tov  öviog  ivroiag. 
Die  letzte  Ursache  ist  nämlich  jenseits  von  Zeit  und  Raum,  sie  erfüllt 
die  Welt  und  ist  doch  außerhalb  des  Geschaffenen.  Wenn  also  eine  gott- 
liebende Seele  zu  erforschen  sucht,  was  Gott  seinem  Wesen  nach  ist 
(rt  i(STi  TÖ  dv  y.aia  vtji'  ovaiai'),  so  begibt  sie  sich  eig  äeiöij  y.al 
äöoarov  C^if]aw,  und  das  größte  Gut,  das  sie  dabei  herausschlägt,  ist  die 
Erkenntnis,  daß  Gott  seinem  Sein  nach  überhaupt  nicht  erfaßbar,  und  die 
Einsicht,  daß  er  unsichtbar  ist  {/.aialaßelv,  6tl  äy.aidlriniog  ö  yara  10 
eh'ai  ^'^eög  navil  xul  avzd  zovio  löetv  ozi  iazir  uöoazog)."  Hugo 
Koch,  das  myst.  Schauen  b.  hl.  Gregor  v.  Nyssa.  Theol.  Quartal- 
schrift 80  (1898),  411.  Dort  noch  weitere  Ausführungen  über  das  ,, Sehen 
durch  Nichtsehen  und  Erkennen  durch  Nichterkennen"  bei  Proklos  und 
Ps.-Dionysius.  —  Gregor  v.  Nyssa  deutet  die  Theognosie  des  Moses  im 
0-elog  yvöcfog  (Exod.  20,  21)  als  die  Einsicht  in  die  Unsichtbarkei t  und 
Unbegreiflichkeit  Gottes  und  das  Sehen  als  ein  Nichtsehen.  De  vita 
Moysis  I,  PG,  48,  44,  367  D  ss.  —  Augustin  sagt  De  ord.  1.  2  c.  18  n.  48,  die 
Philosophie  habe  auf  die  doppelte  Frage  de  anima  und  de  Deo  zu  ant- 
worten. Dementsprechend  gestaltet  sich  der  ordo  studiorum  sapientiae, 
per  quem  fit  quisque  idoneus  ad  intelligendum  ordinem  rerum,  id  est,  ad 
dignoscendos  duos  mundos,  et  ipsum  parentem  universitatis;  cuius  nulla 
scientia  est  in  anima,  nisi  scire  quomodo  eum  nesciat.  —  Ähnüch 
De  ord.  1.  2  c.  16  n.  44:  Scitur  melius  nesciendo.  Ep.  121  ad  Prob.  c.  15: 
Esse  quidem,  quod  quaerimus,  scimus,  sed  quäle  sit,  non  novimus,  quae, 
ut  ita  dicatur,  docta  ignorantia  per  spiritum,  qui  adiuvat  infirmitatem 
nostram,  in  nobis  est.  Über  diese  Stelle  vgl.  Storz,  Theol.  Quartal- 
schrift, 1884,  S.  346.  Siehe  66,  S.  21  f.  —  Bei  Pseudo-Dionysius  Ep.  5 
heißt  es:  Die  göttliche  Dunkelheit  ist  das  unzugängliche  Licht,  in  dem 
Gott  wohnt.  In  dieses  Dunkel  kommt  jeder,  der  gewürdigt  wird,  Gott  zu 
erkennen  und  zu  sehen,  durch  das  Nichtsehen  und  Nichterkennen,  indem 
er  in  Wahrheit  in  einen  über  Sehen  und  Erkennen  erhabenen  Zustand 
kommt  und  gerade  das  erkennt,  daß  Gott  nach  allem  Wahrnehmbaren 
und  Intelligiblen  kommt  (zovzo  avzd  yiyvibayeiv,  ort  uezu  Tidi'za  iazl  zu 
aiaa-rizä  xal  yoi]zä).  So  sagt  die  Schrift  auch,  daß  Paulus  Gott  erkannt 
habe,  indem  er  erkannte,  daß  er  über  alles  Denken  und  Erkennen  hinaus 
ist  {yvohg  aüzbv  v.ieq  nuaav  öi-za  vor^mr  yal  yröJair).  'H  xazu  ib  ynsitzor 
TzavzeXrig  äyyaaia  yyüaig  äaziv.  PG,  48,  IV  1065  B.  -  Satz  24  im  pseudo- 
hermetischen Buch  der  24  Meister  lautet:  Deus  est,  qui  sola  ignorantia 
mente  cognoscitur.  Festgabe  f.  H.,  22,  S.  40.  —  Bonaventura  sagt 
Brevil.  5,  7 :  spiritus  .  .  .  quadam  ignorantia  docta  supra  se  ipsum  rapitur 
in  caliginem  et  excessum.  —  Im  Elucidatorium  des  Marquard  Sprenger 
c.  10  (nach  Vansteenberghe,  Autour  de  la  ,,Docte  ignorance",  3,  XIV, 
53  2)  heißt  es:  Ideo  cahgo,  tenebre  aut  ignorancia  appellatur,  non  propter 
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defectum  luminis  aut  noticie,  sed  propter  excessum.  —  Weitere  Stellen 
bei  Denifle,  Seuse  I  (1880)  S.  292  2. 

214  II,   S.   158,  31. 

215  Vgl.  II,  S.  343,  23  ff.,  WO  Bihlmeyer  weitere  Verweise  gibt.  Wir 
fügen  aus  Isaak  de  Stella  (PL  48,  194,  1879  CD)  hinzu:  Hinc  etiam  est 
quod  quia  Deo  nihil  futurum,  nihil  praeteritum,  omnia  in  ictu  intuentis 
praesentialiter  simul  et  semel  et  semper  sunt  omnia  tanquam  praesentia. 

216  Thomas,  S.  th.  2,  2,  qu.  180  a.  3  c.  Vgl.  59,  S,  69. 

217  II,  S.  162,  26  ff 

218  Denifle,  Seuse,  S.  238  1.  —  Belangreich  für  die  Lehre  vom  raptus 
Gundissalinus,  De  immort.  an.  3  (ed.  Bülow)  6,  5  —  7,  26  (dazu  115  ff., 
142  5).  II,  S.  346  und  Anmerkungen. 

219  Thomas,  S.  th.  2,  2,  qu.  15  a.  3  c. 

220  II,  S.  165,  19. 

221  Ps  45,  II  nach  d.  Zählg.  d.  Vulgata. 

222  De  civ   Dei  1.  22  c.  30  n.  5. 

223  Tract.  96  in  Ev.  Jo.  n.  4,  tr.  97  n.  i  u.  a. 

224  Vgl,  Krebs,  Meister  Dietrich,  3  V,  128  l. 

225  Boethius  rechnet  im  Sinne  der  Stoa  Gott,  Seele  und  Vernunft 
unterschiedslos  der  einen,  unveränderlichen  Natur  zu.  Instit.  arithm.  1.  2 
c.  31.  Dennoch  hat  seine  Erkenntnistheorie  mystischen  Ausklang.  Tiefer 
als  sensus  und  ratio  (sie  erkennt  universali  consideratione)  dringt  intelli- 
gentia.  Intelhgentiae  vero  celsior  oculus  existit.  Superpressa  namque  uni- 
versitatis  ambitum,  ipsam  illam  simphcem  formam  pura  mentis  acie  con- 
tuetur.  In  quo  illud  maxime  considerandum  est:  quod  superior  com- 
prehendendi  vis  amplectitur  inferiorem;  inferior  vero  ad  superiorem  nullo 
modo  consurgit.  De  cons.  phil.  1.  5  pros.  4,  PL  48  63,  849  f.  Der  Begriff 
acies  mentis  kehrt  ib.  846  ff.,  besonders  n.  337,  öfters  wieder.  Einzelne 
mystisch  gefärbte  Gedichte  des  B.  erscheinen  bei  mittelalterlichen  Au- 
toren häufig  (z.  B.  bei  Isaak  v.  Stella),  so  besonders  das  folgende,  in  dem 
der  Grundgedanke  der  Ideenlehre  rein  gefaßt  ist: 

Tu  cuncta  superno 
Ducis  ab  exemplo,  pulchrum  pulcherrimus  ipse 
Mundum  mente  gerens,  similique  ab  imagine  formans. 

De  con-.  ph.  3,  metr.  9.   —  Über  das  Fortwirken  des  Boethius  s.  24,  I, 

148-177. 

226  Siehe  M.  Schedler,  Die  Philosophie  des  Macrobius,  3,  XIII  (191 6), 
wo  S.  103  —  159  ,,Der  Einfluß  des  M.  auf  die  Wissenschaft  d.  christl.  MA" 
dargelegt  ist. 

227  36,   K.  Müller  in  I  IV  I  2  (1909)  219. 

228  J.  Bernhart,  Der  Symbolismus  im  MA,  in  d.  Zs.  Summa  IV  (1918). 

229  Vgl.  A.  Schopenhauer,  Fragmente  zur  Gesch.  d.  Philos.  §  9. 

230  De  div.  nom.  1.  V  c.  39. 

231  Lit.  bes.  45,  S.  323  ff. 

232  Praefatio  zu  De  fide  trin. 

233  Prosl.  c.  I. 

234  Epist.  1.  2,  ad  Fulconem. 

235  Cur  Deus  homo  I,  i,  2. 

236  Prosl.  c.  14. 

237  Monol.  c.  68. 

238  ib   c.  13,  14. 

239  De  incarn.  Verbi  c.  2. 

240  In  Nat.  S.  Joann.  B.  serm.  n.  3. 
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241  Epist.  io6. 

242  In  ascens.  Dom.  serm.  4  n.  5.  Über  Spuren  neuplatonischcr  Stim- 
mung s.  Cisterzienser-Chronik  XV  (1903). 

243  De  cons.  1.  5  c.  i. 

244  Epist.  77. 

245  Zur  Liebeslehre  B.s  vgl.  P.  Rousselot,  Pour  l'histoire  etc.  3,  VI 
(1908),  S.  49-55- 

246  De  cons.  1.  5  c.  3  n.  6. 

247  De  div.  serm    10  n.  i. 

248  In  Dom.  I.  Nov.  serm.  4  n.  1—4. 

249  In  Cant.  serm.  8  n.  9. 

250  ib   serm.  31  n.  3. 

251  In  Cant.  serm.  36  n.  1—3. 

252  ib.  n.  4,  5,  6. 

253  Z.  B.  Epist.  108. 

254  In  Cant.  serm.  43  n.  4. 

255  De  cons.  1.  4  c.  i. 

256  ib.  1.  5  c.  9  n   20. 

257  J.  Bernhart,  7,  45  ff. 

258  In  Cant.  serm.  4. 

259  In  Cant.  serm.  80  n.  3  und  serm.  82  n.  6,  7.  Vgl.  54,  S.  73  ff. 

260  ib.  serm.  11  n.  6.  Weitere  Stellen  s.  54. 

261  54,  S    168  ff. 

262  De  div.  serm.  9  n.  2. 

263  ib.  n.  9.  Vgl.  7,  S.  38  f. 

264  In  Cant.  serm.  71. 

265  Orando  bibitur  vinum  laetificans  cor  hominis,  vinum  spiritus  quod 
inebriat,  et  carnalium  voluptatum  infundit  oblivionem.  Humectat  in- 
teriora  arentis  conscicntiae,  escas  bonorum  actuum  digerit,  et  deducit  per 
quaedam  animae  membra  .  .  .  Dormiens  in  contemplatione  Deum  som- 
niat;  per  speculum  siquidem  et  in  aenigmate,  non  autem  facie  ad  faciem 
interim  intuetur.  Tamen  sie  non  tam  spectati,  quam  conjectati,  idque 
raptim  et  quasi  sub  quodam  coruscamine  scintillulae  transeuntis,  te- 
nuiter  vix  attacti  inardescit  amore  ...  In  Cant.  serm.  18  n.  5,  6. 

266  De  cons.  1.  5  c.  13  n.  27. 

267  In  Cant.  serm.  81  n.  11. 

268  ib.  serm.  71  n.  8. 

269  ib.  n.  5. 

270  ib.  serm.  74. 

271  ib.  serm.  83,  n.  3  und  serm.  85. 

272  De  dilig.  Deo  c.  10  n.  28. 

273  Abael.  Introd.  1.  3  c.  i. 

274  ib.  1.  2  c.  3. 

275  Epist.  189  n.  I,  2. 

276  ib.  n.  3,  n.  4. 

277  Epist.  188  n.  I. 

278  De  sacr.  i,  10,  4  PL  48,  176,  333  D. 

279  Entstanden  1135/40,  für  die  Mystik  besonders  wichtig  pars  13.  — 
Die  schwierige  Frage  nach  der  Echtheit  der  Hugonischen  Schriften  ist 
noch  nicht  gelöst.  Eine  willkommene  Einführung  in  Hugos  (auf  die  Augu- 
stinische  Sehnsucht  gestimmte)  Mystik  bietet  K.  Müllers  Ausgabe  des 
Sohloquium  de  arrha  animae  und  De  vanitate  mundi  (H.  Lietzmanns 
/.Kleine  Texte",  1913).  Der  Mignesche  Text  ist  hier  erheblic"h  verbessert. 
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—  Li terar-kri tische  Fragen  erörtert  auch  Ostler,  Die  Psychologie  des 
Hugo  V.  St.  Viktor,  3,  VI.  Die  Summa  sententiarum  hat  nach  den  jüng- 
sten Ergebnissen  der  Forschung  nicht  Hugo  zum  Verfasser. 

280  De  sacr.  1.  i  c.  30. 

■281  De  vanit.  mundi  1.  2  ed.  Müller  41 :  Ascendere  ergo  ad  Deum,  hoc 
est  intrare  ad  semetipsum,  et  non  solum  ad  se  intrare,  sed  ineffabili  quo- 
dam  modo  in  intimis  etiam  seipsum  transire.  Qui  ergo  seipsum,  ut  ita 
dicam,  interius  intrans  et  intrinsecus  penetrans  transcendit,  ille  veraciter 
ad  Deum  ascendit  .  .  .  Quod  ergo  intimum  est,  hoc  est  proximum  et 
supremum  et  aeternum  .  .  .  Quia  vero  mundum  hunc  extra  nos,  Deum 
autem  intra  nos  esse  cognoscimus,  ab  hoc  mundo  ad  Deum  revertentes  et 
quasi  ab  imo  sursum  ascendentes  per  nosmetipsos  transire  debemus. 

282  De  arca  Noe  mor.  1.  2  c.  i. 

283  De  sacr.  1.  i  c.  i.  Schon  Boethius  spricht  von  einem  eigenen  Auge 
der  Intelligenz,  das  den  Umfang  des  Universums  überschreitet  und  mit 
reinem  Geistesblick  jene  einfache  Form  selbst  schaut.  De  cons.  phil.  1.  5 
pros.  4. 

284  Vgl.  hiezu  Ostler,  3.  VI,  178  f. 

285  Bonaventura,  Reductio  artium  in  theolbg.  c.  3. 

286  Z.  B.  ist  die  Definition  der  contemplatio  Hugo  entlehnt.  Siehe  54, 
S.  279. 

287  Benj.  min.  c.  3. 

288  Benj.  maj.  1.  i  c.  3. 

289  ibid.  1.  2  c.  2  und  5. 

290  ibid.  1.  3  c.  24. 

291  Benj.  min.  c.  13.  Zur  viktorinischen  Betonung  des  Sittlichen  in  der 
Religion  s.  69,  II,  428. 

292  Über  R.  s  Piatonismus  handelt  Rocholl,  Ztschr.  f.  Kirchengesch . 
Bd.  24  (1903). 

293  Über  seine  schwankende  Haltung  im  Universalienstreit  vgl.  die 
beißende  Charakteristik  bei  Abälard,  Hist.  calam.  c.  5.  Im  übrigen  s.  70, 
S.  191  ff.;  24,  II,  136—157;  Philos.  Jahrb.  Bd.  22  (1909)  467  —  481. 

294  Die  Schriften  W.s  stehen  bei  Migne  PL  48,  180,  außerdem  182, 
531  f.  und  184,  365-436. 

293  Z.  B.  Gilbert  de  Hoy  und  Aelred  de  Rye,  welch  letzterer  mit  seiner 
Gleichung  amare  =  capere  die  knappste  Formel  für  die  ganze  Richtung 
gefunden.  Vgl.  Rousselot,  3,  VI,  S.  82  f. 

296  Nimirum  Dens  est  idipsum,  quod  cogitare  et  amare  idipsum  est. 
Ipsum  dico,  non  de  ipso.  De  ipso  enim  multi  cogitant,  qui  non  amant, 
ipsum  autem  nemo  cogitat  et  non  amat.  —  Diese  und  ähnliche  Stellen 
bei  Rous.selot  a.  a.  O.  in  dem  W.  gewidmeten  Appendix  IL 

297  De  natura  corporis  et  animae  1.  IL  PL  721  BCD,  —  Haec  omnia 
(das  gestaltgebende  Wirken  der  Trinität  im  kosmischen  Leben)  anima 
intellectu  conspiciens,  non  jam  tantum  delectatux  in  sua  formositate, 
quam  in  forma  formatrice  cui  intendendo  semper  efficitur  formosior.  Ip- 
sum enim  intendere  formari  est.  —  Es  folgt  eine  anziehende  Beschreibung 
des  Weges  der  Seele,  auf  dem  sie  ad  suum  conscendit  auctorem.  Ib. 
722  BC. 

2  98  Reichliche  Belege  bes.  aus  Expos,  in  Cantic,  praefacio  und  c.  i 
und  2,  bei  Rousselot  a.  a.  O.  Am  reinsten  sind  die  mystischen  Klänge  in 
den  lyrisch  hochgestimmten,  an  Anselm  erinnernden  meditativae  oratio- 
nes.  Z.  B.  (Gott  spricht):  Idcirco  enim  videris  tibi  ignorare  me,  quia 
ignoras  te  .  .  .  Cognoscö  te  quia  imago  mea  es,  et  sie  poteris  nosse  me, 
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cujus  imago  es,  et  penes  te  invenies  me.  —  Quamdiu  sum  tecum,  sum 
etiam  mecum;  non  sum  autem  mecum,  quamdiu  non  sum  tecum.  Zum 
scheinbaren  Widerspruch  im  Gebrauch  des  „innen"  und  „außen"  siehe 
Rousselot  42  2. 

299  Appetitivum  est   omnibus.  velle  videre   quod  amant.  1*1.48    104 
1701  BC. 

300  Ep.  de  anima,  1875  D. 

301  Habet  itaque  anima  unde  investiget  et  cognoscat.  Ad  totahs  cnim 
sapientiae  simiUtudinem  facta,  omnium  in  se  similitudinem  gerit.  Unde 
et  a  philosopho  definita  est  omnium  similitudo.  —  Virtutes  enim  natu- 
rales in  suo  summo  et  fönte  naturali  essentia  consideratae,  omnes  imum 
et  summum  sunt,  et  omnium  principium  et  naturarum  natura,  et  essentia 
essentiarum.  1887  A. 

.  3oa  IntelUgentia,  quae  utcunque,  et  quantum  naturae  creatae,  super 
quam  solus  est  Creator,  fas  est,  immediate  cernit  ipsum  solum  summe  et 
pure  incorporeum,  quod  nee  corpore,  ut  sit,  nee  loco,  ut  ahcubi,  nee  tem- 
pore, ut  aUquande,  eget.  1702  AB.  —  Inhaltlich  das  gleiche  sagt  die  aus- 
führlichere Stelle  Sensu  itaque  bis  ad  ipsum  est.  Ep.  de  anima  1885  BC. 

303  1774  B.  Dazu  die  schöne  Stelle  über  das  Dunkel  im  göttlichen  Licht 
1701  D.  In  prägnanter  Zusammenfassung  ist  Isaaks  myst.  Theorie 
1701  BC  ausgesprochen.  Die  Stelle  beginnt  mit  dem  Satz:  Rationi  qui- 
dem  veritas  monstratur,  sed  ad  ipsam  videndam  ab  ipsa  illustratur.  Sie 
schließt:  sie  nimirum  qui  ad  pure  incorporeum  cernendum  aciem  mentis 
erigit,  non  solum  omne  corpus,  vel  corporis  similitudinem,  sed  etiam 
cogitationum  universam  volubilitatem  transcendat,  necesse  est.  —  Die 
Mystik  Isaaks  verlohnte  eine  zusammenfassende  Behandlung.  Dafür  sind 
besonders  die  hochgestimmten  Sermones  auf  die  acht  Seligkeiten  zu  be- 
achten. Vgl.  Jahrb.  f.  Philos.  u.  spek.  Theol.  17  ^1903)  1  —  34.  Weitere 
Stellen  65,  S.  335  f. 

304  Weiteres  bei  Grabmann,  24,  II,  S.  iio. 

305  21,  Anm.  i 

306  Grabmann,  Der  Gegenwartswert  d.  geschichtl.  Erforschung  d. 
mittelalterl.  Philosophie  (1913)  S.  87. 

307  .,Das  , dogmatische'  Zeitalter  zeigt  nach  den  Ergebnissen  der  neue- 
sten Erforschung  desselben  eine  so  bunte  Mannigfaltigkeit  des  philo- 
sophischen Denkens  und  ein  so  ernsthaftes  Ringen  mit  den  Problemen 
der  Welt  und  des  Lebens,  daß  es  darin  der  neueren  Zeit  nicht  nachsteht. 
Von  einem  fertigen,  einheitlichen  System  der  mittelalterlichen  Philo- 
sophie kann  sowenig  die  Rede  sein,  daß  selbst  das  bei  weitem  angesehenste 
und  verbreitetste  System  des  hl.  Thomas  v.  Aquin  bis  auf  unsere  Tage  in 
grundlegenden  Fragen  eine  direkt  entgegengesetzte  Auslegung  findet, 
z.  B.  in  den  Lehren  über  Potenz  und  Akt,  Wesenheit  und  Dasein,  die 
Seelenvermögen,  die  Erkenntnisanalyse  usw."  J.  Feldmann  in,, Wege  u. 
Ziele  d.  gegenwärtigen  Philosophie",  Zs.  Theologie  u.  Glaube  (1917)  S.117. 

308  Hierüber  26,  S.  58  —  68. 

309  Zur  Mystik  der  nachgenannten  Autoren  vgl.  u.  a.  A.  Nicholson 
Reyns,  The  mystics  of  Islam  (1914)-  -  Frick,  Ghazälis  Selbstbiogr.  Ein 
Vergleich  mit  Augustins  Konfessionen.   —   Abelson,   Jewish  Mysticism 

(1913)- 

310  „Verwandt  mit  der  augustinischen  Lehre  war  die  auf  der  gleichen 
neuplatonischen  Basis  erwachsene  Ansicht  Avicennas,  der  behauptete, 
daß  die  species  intelligibiles  von  der  ersten  Intelligenz  auf  die  zweite  und 
auf  alle  folgenden  bis  auf  die  letzte,  den  intell.  agens,  übergehen,  von 
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welchem  sie  dann  in  die  menschlichen  Seelen  hineinfließen,  so  daß  auch 
hier,  wie  bei  Augustinus,  der  Ursprung  der  Prinzipienerkenntnis  in  einer 
Realität  über  und  jenseits  der  Dinge  und  der  menschUchen  Seele  gesucht 
wurde.  Die  Dinge  und  die  Sinne  haben  nur  exzitierende  Bedeutung,  in- 
sofern sie  die  Seele  veranlassen,  sich  der  die  species  spendenden  Intelligenz 
zuzuwenden."  Baumgartner,  Zur  thomist.  Lehre  usw.  22,  S.  13  f. 

311  Baeumker,  D.  G.  als  philosophischer  Schriftsteller  (1899),  S.  4  —  6. 
P.  Correns,  Die  fälschlich  dem  Boethius  zugeschriebene  Abhandlung  des 
Dominicus  Gundisalvi  De  Unitate,  3,  I  (1891). 

312  Über  den  mystischen  Zug  bei  G.  s.  Baeumker  a.  a.  O.  19. 

313  Neuplatonische  Lehrpunkte  G.s  in  schöner  Übersicht  bei  Correns 
a.  a.  O.  39  f. 

314  De  unitate  S.  11.  Dazu  Correns'  Nachweise  S.  45. 

315  Siehe  die  klare  Zusammenfassung  über  D.  G.  bei  Endres,  20, 
S.  77  ff. 

316  29,   S.  28. 

317  Voluntarie  autem  ab  ipso  fönte  uitae  et  gaudii  et  gloriae  illam  se- 
parari,  immo  ab  omnimoda  plenitudine  desiderabilium  suorum,  quis  non 
uideat  esse  impossibile  ?  .  .  .  ex  illo  totum  haurit,  quod  cogitat  et  quod 
gaudet  et  quod  timet,  et  generaliter  omnes  cogitationes  et  affectiones 
suas  haurit  ex  illo  et  finaliter  refundit  in  illum  .  .  .  De  immort.  an.  (ed. 
Bülow)  37,  17  ff.  —  Den  philosophischen  Gedankengang  und  die  philoso- 
phische Stellung  der  Schrift  erörtert  Bülow  ausführlich  107  —  143. 

318  Baeumker  a.  a.  O.  9. 

319  Endres  im  Philos.  Jahrb.  XII  (1899)  382  ff. 

320  29,  S.  27. 

321  Baumgartner,  Wilhelm  v.  Auvergne,  3,  II,  23  und  89. 

322  ib.  S.  34  und  100. 

323  Ähnlich  Roger  Baco,  worüber  O.  Keicher  in  Festgabe  für  Baeumker 

(1913)  303- 

324  Baumgartner  a.  a.  O.  37. 

325  ib.  S.  35. 

326  ib.  S.  91.  Dazu  die  Belege  S.  92.  Die  obersten  Wahrheiten  treten 
dem  Intellekt,  ohne  sinnliche  Erfahrung  nötig  zu  haben,  als  Urteile  gegen- 
über: quaedam  scientiae  desuper,  scilicet  ex  irradiatione  primi  luminis, 
animabus  humanis  infundantur. 

327  M.  Schedler,  Beiträge  zur  Philosophie  des  Macrobius,  3,  XIII 
(1916),  S.  157. 

328  ib.   12  6. 

329  Ein  für  die  Mystik  interessantes  Beispiel  von  Abhängigkeit  bietet 
Schedler  122  in  der  Gegenüberstellung  von  Sätzen  des  Macrobius  und 
des  Hugo  V.  St.  Viktor.  Diiekt  abhängig  ist  auch  die  pseudo-augusti- 
nische  Schrift  De  spiritu  et  anima  (s.  oben  S.  134),  die  Alcher  v.  Clairveaux 
zum  Verfasser  hat. 

330  O.  Bardenhewer,  Die  pseudo-aristotelische  Schrift  über  das  reine 
Gute,  bekannt  unter  dem  Namen  Liber  de  causis  (1882). 

331  65,  S.  408,  und  A.  Löwenthal,  Pseudo- Aristoteles  über  die  Seele 
{1891). 

332  Text  und  philos. -geschichtl.  Würdigung  v.  Baeumker,  Das  pseudo- 
hermetische ,,Buch  der  24  Meister",  22,  S.  1--40. 

333  Baeumker  a.  a.  O.  30. 

334  Grabmann,  Studien  über  Ulrich  v.  Straßburg,  Zs.  f.  kath.  Theol. 
XXIX  (1905),  S.  82  ff.,  Hauck,  32,  V,  253  ff. 
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335  Zu  H.  R.  vor  allem  Grabmann.  Zs.  f.  kath.  Theol.  XXIX  (1905). 
Hauck,  32,  257  ff. 

335a  Vgl.  DeWulf.L'exemplarisme  et  la  tliöorie  de  l'illumination  speciale 
dans  la  philosophie  de  Henri  de  Gand.  Revue  n^oscolast.  1894,  S.  52-75. 

335b  Klar  kommt  diese  affektive  Richtung  z.  B.  in  folgenden  Sätzen  des 
Matthäus  v.  Aquasparta  zum  Ausdruck:  Principalis  actus  voluntatis  est 
amare,  qui  est  alius  a  desiderio  et  delectatione  ...  Et  hoc  actu  voluntas 
pertingit  ad  finem  et  consequitur,  unitur  et  adhaeret  ei  perfcctius  quam 
per  intellectum  .  .  .  Consecutio  vel  obtentus  summi  boni  inchoatur  in 
cognitione,  sed  perficiturin  amore.  Siehe  Rousselot  3,  VI,  S.  86  und 
Grabmann  25,  S.  163  —  172.  Ersterer  belegt  die  innere  Verwandtschaft 
mit  dem  Voluntarismus  des  D.  Scotus  durch  Stellen  aus  diesem  Autor, 
in  denen  als  Organ  und  Träger  der  Beseligung  der  Wille  erscheint,  quo 
simpliciter  et  solum  attingitur  bonum  Optimum.  Zur  Betrachtung  des 
mittelalterlichen  ,, Problems  der  Liebe"  als  einer  allgemein  kulturellen 
Angelegenheit  bietet  E.  Wechssler  interessante  Parallelen  aus  der  welt- 
lichen und  geistlichen  Literatur. 

335e  O.  Keicher,  Theorie  des  intellectus  agens  in  d.  alt.  Franziskaner- 
schule. 22,  S.  176. 

335d  Eine  erschöpfende  Zusammenfassung  des  zerstreuten  psychologi- 
schen Materials  bietet  E.  Lutz,  Die  Psychologie  Bonaventuras,  3,  VI 
(1909). 

:t35e  Z.  B.  Sent.  II  dist.  24  ps,  T  art.  2  qu.  i. 

335f  Z.  B.  Sohl.  I,  I. 

335g  Eine  Inhaltsangabe  dieses  Werkes  bei  Willmann,  69,  II,  410  ff. 

335h   Itin.  6,  2. 

335i  Ausführlich  dargestellt  ist  die  Entwicklung  der  Lichtmetaphysik 
bei  Baeumker,  Witelo,  3,  III,  357  —  467.  Diese,  wie  die  Ergänzungen  von 
L.  Baur  bezügl.  Grossetestes,  3,  IX  haben  wir  benützt. 

33.5k  II  Sent.  d.  13  a.  2  qu.  2.  Weitere  Stellen  bei  Baeumker,  Witelo  3, 
III,  396  ff. 

336  II  Sent.  d.  15  a.  i  qu.  3.  Augustinus- Stelle  De  gen.  ad  lit.  VII  c.  15 
n.  21 ;  c.  19  n.  25. 

337  II  Sent.  d.  13  a.  i  qu.  i. 

338  Zur  mystischen  Seite  der  Erkenntnislehre  B.s,  zugleich  eine  Kritik 
ihrer  widerstrebenden  Elemente  und  eine  vorsichtig  klärende  Antwort 
auf  die  Frage  nach  B.s  ,,Ontologismus"  siehe  E.  Lutz,  Die  Psychologie 
Bonaventuras  3,  VI,  191— 216. 

339  II  Sent.  d.  23  a.  2  qu.  3.  Vgl.  De  Scientia  Christi  qu.  4  in  c:  Quo- 
niam  igitur  certitudinaUs  cognitio  competit  spiritui  rational;,  in  quantum 
est  imago  Dei,  ideo  in  hac  cognitione  aeternas  rationes  attingit.  —  Zwar 
ist  diese  Berührung  in  statu  viae  noch  nicht  plene  deiformis,  ihr  Grad 
hängt  ab  vom  Grade  der  deiformitas,  stets  aber  ist  irgend  eine  Art  Be- 
rührung gegeben,  weil  die  ratio  imaginis  von  Gott  untrennbar  ist.  —  lUa 
veritas  simpüciter  incommutabiUs  perspicue  \'ideri  non  potest,  nisi  ab 
illis,  qui  intrare  possunt  ad  intimum  silentium  mentis,  ad  quod  nullus 
peccator  pervenit,  sed  ille  solus,  qui  est  summus  amator  aeternitatis.  De 
scientia  Chr.  qu.  4,  23  —  26. 

340  Sent.  I  d.  3  p    i  qu.  i. 

341  Eine  Reihe  von  bezügUchen  Stellen,  die  nicht  ohne  weiteres  in  Ein- 
klang zu  bringen,  bei  Lutz  193  ff-  Vgl.  dazu  noch  Hexaem.  coli.  10-12 
und  Quaestio  disp.  de  cogn.  hum.  supra  rat. 

342  Wir  verfolgen  den  mystischen  Weg  des  Geistes,  wie  er  sich  aus  dem 
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Itinerarium  ergibt,  und  ziehen  jeweils  Verwandtes  aus  anderen  Schrif- 
ten an. 

343  Itin.  ment.  c.  2.  Hexaem.  coli.  12.  Die  Dinge  sind  aeternaliter  exi- 
stentes in  arte  aeterna,  a  qua,  per  quam  et  secundum  quam  formantur 
formosa  omnia.  —  Unde,  cum  res  habeant  esse  in  mente  et  in  proprio 
genere  et  in  aeterna  arte,  non  sufficit  ipsi  animae  ad  certitudinalem 
scientiam  veritas  rerum,  secundum  quod  esse  habent  in  se,  vel  secundum 
quod  esse  habent  in  proprio  genere,  quia  utrobique  sunt  mutabiles,  nisi 
aliquo  modo  attingat  eas,  in  quantum  sunt  in  arte  aeterna.  De  Scientia 
Christi  qu.  4  in  c. 

344  Über  den  Zusammenhang  dieser  Ausführungen  mit  Bernhard  siehe 
54,  S.  2831 

345  Stellen  bei  Keicher,  22,  S.  180  ff.,  Lutz,  3,  VI,  iii  ff.,  Baeum- 
ker,  Witelo,  3,  III,  473  8. 

346  II  Sent   d.  39  a.  i,  qu.  2  bei  Baeumker,  Witelo  489.  Lutz  205. 

347  Itin.  c.  3. 

348  Ausführlich  über  spekulativen  und  praktischen  Intellekt,  desgl. 
über  conscientia  und  synderesis  bei  B.  s.  Lutz  117  ff.,  180  ff.  Allem  An- 
schein nach  läßt  sich  eine  klare  Bestimmung  der  beiden  Begriffe  nicht 
durchführen.  Was  die  Mystik  angeht,  ist  nicht  so  fast  die  Lehre  von  der 
nicht  unfehlbaren  conscientia  als  die  Fassung  der  synderesis  als  des 
krönenden  und  thronenden  Lichtes  der  unter  ihr  stehenden  Willens-  und 
Geistesvermögen  von  Bedeutung. 

349  II  Sent.  d.  39  ad  3. 

350  Vgl.  die  Proben  von  mystischer  Spruchweisheit,  die  unter  A.s 
Namen  gingen,  bei  Haupt,  Zs.  f.  deutsch.  Altertum  VIII,  215  ff.,  und 
Preger  51,  II,  39.  Dazu  das  Urteil  zeitgenössischer  Bewunderung  bei 
Grabmann,  Studien  über  Ulrich  v.  Straßburg,  Zs.  f.  kath.  Theol.  29 
(1905),  S.  91. 

351  Nach  einer  Angabe  bei  Pelster  49,  S.  172  l  bezeichnet  Grabmann 
als  Verfasser  von  De  adhaerendo  Deo  einen  Johann  aus  dem  Benedik- 
tinerkloster Castl  zu  Ende  des  14.  oder  Anfang  des  15.  Jahrhunderts.  — 
Eine  ausführliche  Inhaltsangabe  der  berühmten,  aber  mehr  religiös  als 
philosophisch  bedeutsamen  Schrift  bei  E.  Michael,  Geschichte  des  deut- 
schen Volkes  III. 

352  Siehe  49,  wo  auch  reichliche  Literaturangaben. 

353  L.  Gaul,  Alberts  des  Großen  Verhältnis  zu  Plato,  3,  XII,  S.  29  f. 

354  Ib.  S.  61  f. 

355  Vgl.  49,  S.  94-113- 

356  Es  kommen  in  Frage  De  intellectu  et  intelligibili.  De  unitate  intel- 
lectus  (wahrscheinlich  vor  1270,  siehe  49,  S.  160)  und  De  quindecim 
problematibus  (entstanden  1270  —  71)  44,  S.  13  —  36. 

357  Z.  B.  Augustin  Sermo  38,  De  verb.  Dom. 

358  De  intellectu  et  intelligibili  1.  II  c.  9 

359  Vgl.  den  Hinweis  Gauls  3,  XII,  64  2  auf  die  Feststellung  von 
E.  Degen. 

360  A.  Schneider,  Beiträge  zur  Psychologie  Alberts  des  Großen,  3,  IV, 
S.  305  f. 

361  Dies  ergibt  sich  aus  den  Feststellungen  bei  Schneider  S.  305  f.  und 
Pelster  S.  112.  Nicht  nur  in  den  Paraphrasen  zu  Aristoteles,  auch  in  den 
beiden  ersten  Schriften  über  den  Intellekt  finden  sich  emanatistische 
Neigungen.  So  sind  die  Verwahrungen  Alberts  (siehe  Michael  a.  a.  O. 
S.  117  4)  anders  zu  verstehen  als  die  späteren  Rechtfertigimgen  Eckharts. 
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362  Besonders  in  De  15  problematibus,  44,  S.  21  f. 

363  Ganz  gefestigt  erscheint  er  auch  in  De  15  probl.  nicht,  wie  aus  der 
Stelle  S.  20,  3  ff.  zu  schließen  ist.  -  Gegenüber  dem  averroisti sehen 
Satze  „Quia  [sc.  Dens]  non  cognoscit  aliud  a  se"  rettet  A.  aufs  bestimm- 
teste den  Dualismus  von  Gott  und  Welt.  De  15  probl.  S.  33.  —  Der  ganze 
Abschnitt  no.  XI  zeigt  eine  Problemstellung,  die  bei  Nikolaus  v.  Kues 
wiederkehren  wird. 

364  Bei  Schneider  3,  IV,  486  ff. 

365  So  besonders  Summa  de  creat.  II  qu.  68  —  72. 

366  Schneider  a.  a.  O. 

367  Z.  B.  mit  der  kräftigen  Äußerung  gegen  die  pantheistische  Sekte 
der  Ortlieber:  Dicere  quod  ahqua  lactet  puerum  Jesum  cum  matre  usque 
ad  lassitudinem  et  defectum,  fatuitas  est  verberibus  potius  quam  verbis 
corrigenda.  Haupt  in  Zs.  f.  Ki rchengesch.  VII,  556. 

368  Schneider  3,  IV,  301  l. 

369  Ein  wichtiges  Quellenwerk  zur  thomistischen  Mystik  ist  Valgonera, 
Mystica  theologia  divi  Thomae,  Barcelona  1672.  Neue  Ausg.  v.  P.  Ma- 
rietti,  Turin  1891.  Weitere  Darstellungen  nennt  Grabmann,  27,  S.  104  f. 

370  M.  Baumgartner,  Zur  thomistischen  Lehre  v.  d.  ersten  Prinzipien 
der  Erkenntnis,  22,  S.  15,  Anm.  i. 

371  a   a.  O.  bes.  S.  12  ff.,  dort  auch  reichliche  Belege. 

372  Summa  univ.  theol.  23,  4,  3. 

373  S.  c.  gent.  I,  26. 

374  26,  S.  102  f. 

375  O.  Renz.  Die  Synteresis  nach  d.  hl.ThomsLS  v.  Aquin.  3,  X  (1911), 
S.  9  f. 

376  a.  a.  O.  224  ff. 

377  De  verit.  17,  2  ad  3,  dazu  II  Sent.  39,  3,  i  c. 

378  II  Sent.  39,  3,  I.  Über  die  Bedeutung  der  scintilla-Lehre  für  die 
deutsche  Mystik  siehe  Grabmann,  Jahrb.  f.  Phil.  u.  spekul.,  Theol.  1900, 
S.  413-427. 

379  S.  th.  I  qu.  I  a.  I :  Homo  ordinatur  ad  Deum  sicut  ad  quendam 
finem,  qui  comprehensionem  rationis  excedit  .  .  .  Einem  autem  oportet 
esse  praecognitum  hominibus,  qui  suas  intentiones  et  actiones  debent 
ordinäre  in  finem  Unde  necessarium  homini  fuit  ad  salutem,  quod  ei 
nota  fierent  quaedam  per  revelationem  divinam,  quae  rationem  humanam 
excedunt. 

380  Siedel  (59,  S.  24  f.)  stellt  die  prägnantesten  Äußerungen  zu  diesem 
Punkt  zusammen.  Ebd.  S.  18.  Vgl.  noch  S.  th.  I  qu.  9  a.  i. 

381  S.  th.  II  2  qu.  180  a.  i.  Daß  Th.  von  der  unmittelbaren  Erkenntnis 
Gottes  in  der  Beschauung  keine  systematische  Erklärung  gibt,  bemerkt 
A.  Mager,  Th.  v.  A.  u.  d.  Mystik,  in  d.  Zs.  Theologie  u.  Glaube,  1921, 
S.  3-13. 

382  De  anima  III,  5.  Die  Aristotelische  d^sojgia  (nach  Mager,  a.  a.  O., 
psychologisch  übereinstimmend  mit  Thomas'  contemplatio)  bezeichnet 
gegenüber  der  imazfifxi]  die  tiefere  Spekulation  der  selbsttätigen  Ver- 
nunft über  die  in  der  wissenschaftlichen  Betrachtung  gewonnenen  Er- 
kenntnisse. 

383  40,  S.  125,  Anm.  2.  Anknüpfend  an  den  Satz:  in  donis  Spiritus 
Sancti  mens  humana  non  se  habet  ut  movens,  sed  magis  ut  mota  (S.  th. 
I  2  qu  52  a.  2)  macht  A.  Mager  die  folgende  Bemerkung,  die  uns  für  die 
philos.  Würdigung  der  myst.  Theologumena  höchst  beachtenswert  er- 
scheint: „Führen  wir  den  Gegensatz  zwischen  .sich  bewegender'  und  ,be- 

18  Berahart,  Mystik.  -^ '-^ 
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wegter'  Seele  auf  ihre  aristotelische  Grundlage  zurück,  so  eröffnen  sich 
ganz  neue  Horizonte  für  eine  -wissenschaftliche  Eingliederung  der  Mystik 
in  das  gesamte  natürliche  und  übernatürliche  Geistesleben.  Aristoteles 
unterscheidet  das  Reich  des  Belebten  vom  Reiche  des  Leblosen  nach  der 
Art  der  Bewegung,  die  beiden  eigen  ist.  Das  Leblose  kann  zwar  bewegen, 
aber  nie  sich  selber,  sondern  immer  nur  Fremdes.  Es  ist  selber  im.mer  nur 
von.einem  Fremden  bewegt.  Das  Belebte  hingegen  zeichnet  sich  gerade 
dadurch  aus,  daß  es  als  Lebewesen  immer  sich  selbst  bewegt,  nicht  von 
einem  Fremden  bewegt  zu  sein  braucht.  Der  Unterschied  zwischen  beiden 
ist  ein  solcher,  daß  er  eine  neue  Seinsordnung  begründet.  Nun  zeigt  der 
hl.  Thomas,  wie  im  Reich  der  Seele  und  des  Geistes,  wo  Selbstbewegung 
von  Natur  aus  herrscht,  es  eine  Bewegung  gibt,  die  nicht  Selbstbewegung 
ist,  sondern  Bewegtsein  von  einem  Fremden,  nämlich  von  Gott.  Hier 
offenbart  sich  in  voller  Auswirkung  eine  neue  Seinsordnung,  nämlich  die 
Übernatur." 

384  Vgl.  hiezu  40,  S.  126,  bes.  Anm.  i,  wo  auch  auf  eine  bevorstehende 
Untersuchung  von  A.  Mager  über  ,,Die  spanische  Mystik  und  die  aristote- 
lische Philosophie"  hingewiesen  ist. 

385  De  veritate  qu.  28  a.  3. 

386  Die  theologische  Lehre  von  der  Berührung  Gottes  bei  Valgonera 
n.  865-871. 

387  Nach  all  dem  Gesagten  ist  das  mystische  Element  bei  Thomas  der- 
art in  die  Transzendenz  der  Gnade  verlegt,  daß  er  nicht  im  Sinne  Augu- 
stins  oder  der  Platonischen  Realisten  als  Mystiker  zu  betrachten  ist. 
Richtig  urteilt  Mager,  a.  a.  O.  10:  ,,Es  kann  fürderhin  nicht  mehr  ge- 
leugnet werden,  daß  der  hl.  Thomas  das  mystische  Leben  in  seiner  seeli- 
schen Eigenart,  wie  es  uns  die  spanische  Mystik  beschreibt,  tatsächhch 
entweder  nicht  erkannte  oder  wissenschaftlich  nicht  beachten  wollte. 
Diese  Tatsache  verliert  das  Überraschende  für  den,  der  zur  Überzeugung 
gekommen  ist,  daß  das  wesentlich  Eigentümliche  des  mystischen  Ge- 
bietes nicht  in  der  objektiven  Gnade,  sondern  in  der  Eigenart  der  mensch- 
lichen Seele  als  Form  des  Leibes  und  als  reinen  Geistes  begründet  ist." 

388  Opus  malus  (ed.  Bridges)  pars  IV  dist.  4  c.  15.  Diese  Mentalität, 
die  die  Eroberung  des  Irdischen  als  Gottesdienst  betreibt,  beseelt  später 
etwa  einen  Kolumbus. 

389  Z.  B. :  quod  omnis  creata  veritas  non  nisi  in  lumine  veritatis 
summae  conspicitur.  L.  Baur,  Die  philosophischen  Weike  des  Robert 
Grosseteste,  3,  IX  (1912),  S.  137. 

390  Opus  malus  pars  II  c.  5. 

391  Näheres  bei  O.  Keicher,  Der  intellectus  agens  bei  Roger  Baco,  Fest- 
gabe f.  Baeumker  (1913),  S.  297—308.  Dazu  Stöckl  60,  II  2,  S.  922,  und 
Krebs,  Meister  Dietrich,  3,  V,  S.  102. 

392  Eine  Reihe  altkatalanischer  Schriften  mystischer  Richtung  auf- 
geführt bei  J.  H.  Probst,  La  Mystique  de  Ramon  Lull  et  l'Art  de  Con- 
templaciö,  3,  XIII  (1914),  S.  8  ff. 

393  ib.  22  1. 

394  ib.  31  3. 

395  ib.  13. 

396  ib.  25. 

397  Ueber  die  Quellen  der  Lullschen  Lehre  siehe  Probst  22  2  und  dessen 
(von  mir  nicht  benutztes)  Werk  Caractöre  et  Origine  des  Id6es  de  Ramon 
Lull,  Toulouse-Privat  191 2. 

398  Der  Grundunterschied  zwischen  Lull  und  Averroes  erscheint  be- 
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sonders  klax  in  der  Stelle  bei  Keicher,  Raymundus  LuUus  und  seine  Stel- 
lung zur  axab.  Philosophie,  3,  VII,  S.  55  3. 

399  Declaratio  Raymundi  c.  115  bei  Keicher  180  f. 

400  ib.  133  ff. 

401  ib.  c.  35,  S.  137  f. 

402  ib.  c.  109,  S.  178. 

403  ib.  c.  211,  S.  216,  27  ff. 

404  ib.  c.  79,   S.   158. 

405  Dieser  Lehrpunkt  wird  durchaus  im  üblichen  Sinne  der  Scholastik 
behandelt.  Ib.  c.  79,  S.  159,  2  ff. 

406  Probst  45. 

407  ib.  14. 

408  ,, Lulle  Sans  egaler  sa  profondeur  d'introspection,  est  souvent  psy- 
chologue  cependant,  de  nombreux  passages  de  L'Amich  e  Amat,  de  l'Art 
de  Contemplaciö  en  sont  des  preuves  trös  Evidentes."  Probst  8,  wo  auf 
Belege  verwiesen  ist. 

409  ib.  16  f.,  dazu  die  Betrachtung  des  raptus  als  einer  Gnade  bei 
Keicher  136. 

410  Vgl.  den  typischen  Ausdruck  des  commercium  mysticum:  Creä 
l'Amat  e  destrui  l'Amich;  jutjä  l'Amat  e  plorä  l'Amich,  recreä  l'Amat 
gloria  a  l'Amich;  fini  l'Amat  sa  operacio,  e  romä  l'Amich  etemalment  en 
companya  de  son  Amat.  Probst  17. 

411  Aus  der  Dante-Literatur  sind  für  die  Geschichte  der  Mystik  belang- 
reich: H.  Delff,  Die  Idee  d.  Göttl.  Kom.  1871 ;  F.  Hettinger,  De  dogmati- 
cae  et  mysticae  theologiae  connubio  etc.  1879;  C.  Sauter,  D.  u.  d.  Liber 
de  causis,  Histor.-poHt.  Bl.  CXLVII  (191 1),  81  —  91;  E.  Krebs,  Scholasti- 
sches zur  Lösung  v.  Danteproblemen,  Köln  1913;  Ders.  in  Meister  Die- 
trich, 3,  V,  an  versch.  Stellen. 

412  Hauck  23  V,  244  ff. 

413  Siehe  Anm.  334. 

414  Durch  das  Informiertsein  unterscheidet  sich  eine  Sache  nicht  nur 
vom  Nichtsein,  sondern  ist  dieses  oder  jenes,  wird  zu  dieser  oder  jener 
Essenz  oder  Natxir  determiniert.  Krebs  3  16*,  wo  auch  auf  die  Behand- 
lung des  Begriffes  bei  Prantl,  Logik  im  Abendland  II,  325  hingewiesen. 

415  Die  bezügl.  Stellen  bei  Grabmann  a.  a.  O. 

416  Gedruckt  unter  den  Werken  Alberts  d.  Gr.  ed.  Borgnet  XXXIV  48. 
Über  die  Autorschaft  vgl.  L.  Pfleger,  Zs.  f.  kath.  Theol.  XXVIII  (1904) 
429  —  440,  und  Grabmann,  ebd.  XXIX  (1905)  82  ff. 

417  Vgl.  D.  Stöckerl,  Bruder  David  v.  Augsburg,  1914.  Allem  Anschein 
nach  ist  die  Abhängigkeit  von  Hugo  v.  St.  Viktor  enger  als  man  bis  heute 
gesehen  hat. 

418  Über  Leben  und  Herkunft  D.s  siehe  Krebs,  Meister  Dietrich,  3,  V, 
1—26.  Hier  auch  Inhaltsangaben  und  Auszüge  der  Schriften,  von  denen 
der  Traktat  De  intellectu  et  intelligibili  vollständig  wiedergegeben  ist. 
Dazu  die  Selbstkorrektur  des  Herausgebers  zu  seiner  Auffassung  vom 
Verhältnis  Dietrichs  zu  Thomas  v.  Aquin  in  der  Revue  N6oscolastique 
XVIII  (1911).  S.  516  ff. 

419  Prolog  zu  De  corporibus  gloriosis,  Krebs  105  ♦. 

420  Vollständig  abgedruckt  bei  Krebs  148  nach  Höfler,  Germania  XV 
(1870),  97,  welche  Fassung  der  bei  Jundt,  Essay  sur  le  mysticisme  sp6- 
culatif  du  maitre  Eckard  (1871)  vorgezogen  wird. 

421  Krebs  84*. 

422  ib.  70*  ff.  und  124*  ff. 
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423  Vgl.  De  vis.  beat.,  Krebs  79*. 

424  ib.  71*. 

425  Die  entscheidenden  Stellen  bei  Krebs  71*  — 76*. 

426  ib.  77. 

427  Zur  Literatur  über  Eckhart :  Eine  ausgezeichnete  kurze  Darstellung 
bei  Hauck  (33,  S.  271  —  297),  wo  auch  die  wichtigste  Literatur  angegeben. 
Die  Einleitung  zu  E.  Büttners  leider  nicht  einwandfreier  Uebersetzung 
2  Bde.,  1903,  1909)  ist  irreführend.  Eine  kleine  Auswahl  von  gesicherten 
Texten  gibt  J.  Bernhart,  Meister  Eckhart  (8).  Wir  zitieren  nach  Pfeiffer 
unter  Beachtung  der  seither  beigebrachten  philologischen  Verbesse- 
rungen, sowie  nach  den  übrigen  deutschen  Texten  und  den  lateinischen 
Stücken  bei  Denifle,  ALKG,  14. 

428  Der  lateinische  Text  bei  Pummerer  (52,  S.  36). 

429  ib.  36. 

430  Pfeiffer  (50,  S.  71,  15  f.)  in  der  als  Eckhartisch  gesicherten  Predigt 
XV. 

481  50,  91,  24  ff.,  Predigt  XXII  (eine  von  den  bestbezeugten). 

432  14,  col.  4  und  73. 

433  ib.  col.  58  und  108,  und  histor.-polit.  Blätter  Bd.  75  (1873)  S.  908. 

434  50,  160,  30  f. 
4C5  ib.  336,  31. 

436  ib.  332,  35. 

437  14,  col.  12. 

438  50,  262,  40  ff. 

439  14,  col.  156. 

440  Die  verurteilten  Sätze  abgedruckt  bei  8,  S.  193  ff. 

441  I.  Artikel,  ib.  193. 

442  14,  col.  69. 

443  50,  76,  28  f. 

444  ib.  528,  39  f. 

445  ib.  540,  5  ff. 

446  ib.  163,  II  ff. 

447  14,  col.   177. 

448  ib.   585,  21. 

449  Nach  Denifle  besonders  die  Stelle  Avic   Metaph.  tr.  8,  c.  6. 

450  50,  92,  38  ff.  in  der  gut  bezeugten  Predigt  XXII,  vgl  oben 
Anm.  431. 

451  Buch  der  göttlichen  Tröstung  62,  S.  30,  22  ff. 

452  Zs.  f.  h.  Theol.  34,  S.  168.  50,  13,  10. 

453  26.  Artikel,  8,  200. 

454  50,   204,  8  ff. 

455  ib.  LVI,  179  ff. 

456  ib.  503,  32  ff. 

457  14,  598. 

458  Vgl.  bes.  Pred.  VIII  bei  50,  42  ff.,  unter  allen  Stücken  der  deut- 
schen Schriften  das  bestbezeugte. 

459  So  14,  565. 

460  50,  4,  37  ff- 

461  ib.  193,  16  ff.  Dazu  44,  23  ff.,  311,  4  ff.  u.  a. 

462  ib.  113,  36  ff. 

463  Aliquid  est  in  anima,  quod  est  increatum  et  increabile ;  si  tota  anima 
esset  talis,  esset  increata  et  increabilis,  et  hoc  est  intellectus. 

464  50,  109,  12. 
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465  38,  S.  27,  3  ff.  nr.  30.  So  auch  im  Traktat  von  dei  wirkenden  und 
möglichen  Vernunft.  Münchener  Sitzungsberichte  1871,  S.  179. 

466  14,  632. 

467  50,  47,  3. 

468  ib.  205,  I  ff. 

469  Die  Artikel  20,  21,  22  siehe  8,  S.  198  f. 

470  14  col.  12,  dazu  475  und  480. 

471  50,  64,  22  ff. 

472  ib.  266,  4  f. 

473  ib.  285,  II  f. 

474  Art.  II,  12,  13  in  der  Verurteilungs-Bulle,  8,  S.  196  f. 

475  50,  522,  13. 

476  ib.  Pred.  XXIX. 

477  62,   S.  9,   14  ff. 

478  50,  Pr.  VII,  S.  40  f. 

479  Art.  II,  8,  S.  195  f. 

480  14,  col.  97  und  81. 

481  Unter  den  deutschen  Schriften  ist  die  Argumentation  mit  dem 
Begriffe  ,,  Gerechtigkeit"  seltener.  Siehe  besonders  Pred.  LIX. 

482  In  ziemlicher  Vollständigkeit  erscheint  E.s  Ethik  im  Traktat  XVII, 
50,  543  ff-,  besserer  Text  von  E.  Diederichs,  M.  E.s  Reden  der  Unter- 
scheidung, 191 3. 

483  50,  14,  31  ff.  Der  Begriff  nihtwizzen,  unwizzen  schimmert  bei  E. 
nach  der  psychologischen  Bedeutung  des  passiven  Sichbereithaltens  für 
die  Erkenntnistat  Gottes  in  uns.  Bei  Nikolaus  v.  Kues  hat  er,  wie  später 
zu  zeigen,  methodisch-erkenntnistheoretische  Bedeutung. 

484  14,  col.  94.  7,  S.  60. 

485  14,  col.  165. 

486  ib.  473  2. 

487  Art.  4,  noch  paradoxer  zugespitzt  Art.  5  und  6. 

488  50,  557.  8  ff- 

489  ib.  556  f. 

490  ib.  277,  13  ff. 

491  Siehe  oben  Anm.  482. 

492  SO,  573.  7  f- 

493  Vgl.  Art.  18.  8,  S.  198. 

494  50,  29,   14  ff.  62,   S.  41,   13  ff. 

495  50.  91.  25. 

496  ib.  Pred.  IV,  29  und  30. 

497  ib.  570,  17  ff. 

498  62,  43,  28  ff. 

499  50,  561  f. 

500  Siehe  die  ersten  Abschnitte  des  Traktats  XVII,  Perlen  der  deut- 
schen Literatiir,  die  kaum  ihresgleichen  haben.  Derselbe  Leitgedanke  62, 

24.  5  ff- 

501  50,  552,  12  ff. 

502  ib.  66,  5  ff. 

503  ib.  136,  15  ff. 

504  ib.  70,  17  ff. 

505  ib.  553,  38  ff. 

506  ib.  66,  5  ff. 

507  ib.  573,  34  ff 

508  ib.  574,  5  ff. 
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509  Traktat  XVII  nr.  5  und  7. 

510  50,  548,  29  ff. 

511  Ueber  alle  Seuse-Probleme  handelt  die  große  Einleitung  der  heute 
gültigen  Textausgabe  v.  Karl  Bihlmeyer  (11).  Einleitung,  Anmerkungen 
und  Glossar  (leider  fehlt  ein  Namenverzeichnis)  machen  die  Edition  zum 
unentbehrlichen  Hilfswerk  für  jede  ernstere  Beschäftigung  mit  der  deut- 
schen Mystik,  ja  mit  dem  Mittelalter  überhaupt.  Für  die  philosophische 
Seite  der  Angelegenheit  sei  auf  die  meisterhaft  kommentierende,  leider 
unvollständige  Uebersetzung  von  H.Denifle  (I  1880)  verwiesen.  Die  Studie 
von  S.  Hahn,  H.  Susos  Bedeutung  als  Philosoph  (Festgabe  für  Baeumker, 
S.  347  —  356)  enttäuscht.  Neben  Denifles  Uebersetzung  kommt  die  sprach- 
getreue Uebersetzung  von  Diepenbrock  (4  1884)  mit  der  Einleitung  von 
Görres  in  Betracht.  Im  ganzen  wohlgelungen  ist  W.  Lehmanns  Ueber- 
setzung (2  Bde..  1911),  die  schöne  ausführhche  Einleitung  bedarf 
einiger  Korrekturen.  An  neuhochdeutschen  Auswahlen  ist  in  erster  Linie 
die  von  W.  Oehl  (1910)  zu  nennen. 

512  Das  Horologium  sapientiae  liegt  bis  heute  nur  in  der  mangelhaften 
Ausgabe  von  Strange  vor.  Handschriften  verzeichnet  Bihlmeyer  11,  108*2. 

513  II,  184,  7. 

514  So  etwa  in  der  Lehre  vom  primum  cognitum.  (il,  34*  f.). 

515  II,  22,  27.  Die  Erinnerung  an  starken  persönlichen  Eindruck 
spiegelt  auch  63,  i  ff.  und  99,  10  ff.,  wo  von  der  tröstlichen  Wirkung  ,,dez 
heiligen  maister  Eghards"  auf  Elsbeth  Stagel  die  Rede  ist. 

516  Vgl.  die  Stellen  176  ff.  mit  dem  für  S.s  Gottesbegriff  wichtigen 
LI.  Kap.  der  Vita,  dazu  184  ff. ;  223,  23  ff.;  328  (i.  Kap.  d.  Büchl.  d. 
Wahrheit). 

517  Klar  und  anmutend  wird  der  Aristotelische  Gottesbegriff  171,  6  ff . 
behandelt. 

518  354,  20  ff. ;  179,  5  ff- ;  203,  4  ff. ;  332,  5  ff. ;  310,  9  f. 

519  157,  20  ff.,  besonders  aber  331  f. 

520  97,  10  ff.  Anderseits  fußen  auf  Eckhart  besonders  ,, Leben"  c.  52, 
B  d  W  c.  I  und  6. 

521  Horol.  2,  5. 

522  Du  bist  von  dinem  naturlichen  wesen  ein  spiegel  der  gotheit,  du 
bist  ein  bilde  der  drivaltkeit  und  bist  ein  exemplar  der  ewikeit.  Und  als 
ich  in  miner  ewigen  ungewordenheit  bin  daz  gut,  daz  da  ist  endlos,  also 
bist  du  nach  diner  begirde  grundelos;  und  als  wenig  ein  kleines  troephli 
erschüsset  in  der  hohen  tiefi  des  meres,  als  wenig  erschusse  an  der  er- 
füllunge  diner  begirde  alles,  daz  du  weit  geleisten  mag.  237,  7  ff.  Die  Be- 
deutung der  göttlichen  und  menschlichen  Natur  Christi  für  das  mystische 
Leben  ist  besonders  B  d  W  c.  4,  333  ff.  weit  mehr  im  Sinne  der  älteren 
kirchlichen  Mystik  als  im  Eckhartischen  behandelt. 

523  B  d  W  c.  6,  352  ff.,  dazu  157,  27  ff.,  164,  14  ff.  mit  den  an  diesen 
Stellen  gebotenen  Hinweisen  Bihlmeyers. 

524  B  d  E  W  c.  24,  304  ff.  und  die  parallelen  Stellen  im  Horologium. 

525  II,  90*  f.,  161,  4  ff.,  166,  6  ff.,  167,  3  ff.  und  19  ff.,  328  f.,  340,  25  ff., 
529  ff.  —  Eine  für  die  letzte  Tiefe  mittelalterlicher  Opferstimmung  höchst 
bezeichnende  Stelle  im  Briefbüchlein  (IX)  lautet:  Es  war  ein  Mensch, 
der  hatte  etwas  angefangen,  das  er  Gott  zu  Lobe  vollbringen  wollte.  Der 
ward  gefragt,  ob  er  wüßte,  daß  es  Gottes  Wille  sei.  Er  sprach:  ,,Nein,  ich 
wollte  es  nicht  wissen,  mir  ist  es  so  lieber;  denn  hätte  ich  ein  Wissen 
davon,  meine  Selbstheit  nähme  davon  zuviel  geistlichen  Genuß,  so  aber 
ist  es  mir  ein  Untergang  meiner  selbst." 
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526  390,  24  ff.,  342,  23  ff. 

527  Erklärung  des  Bildes  S.  241. 

528  Ich  folge  der  Auffassung  von  G.  Siedel  (59). 

529  Ich  kann  Siedeis  umgekehrter  Auffassung  nicht  folgen.  Die  wenigen 
Stellen,  an  denen  Tauler  sich  auf  Ecldiart  beruft,  sind  kein  Maßstab  für 
die  Häufigkeit  seiner  Anleihen.  Siehe  auch  W.  Lehmann,  Joh.  Taulcr 
Predigten  (1913)  i-  Bd.  S.  XXXVI  1. 

530  Über  Anklänge  an  Dietrich  v.  Freiberg  siehe  Krebs,  Meister  Die- 
trich, 3,  V,  142.  144  f. 

531  Siehe  J.  Zahn,  Die  kirchliche  Stellung  Taulers,  19. 

532  Ausgabe  in  Uebertragung  nach  der  Heubacher  Handschrift  (ed. 
W.  Uhl,  1912)  mit  ausführlicher  Einleitung  von  Bernhart  (9). 

533  Daß  Eckhart  in  Groenendaal  gelesen  wurde,  zeigt  C.  G.  N.  de 
Vooys,  M.Eckart  en  de  Nederlandsche  Mystiek,  im  Nederlandsch  Archief 
voor  Kerkgeschiedenis.  1904  f. 

534  Der  Anteil  philosoph.  Quellen  an  den  Werken  des  Th.  v.  K.  ist  noch 
nicht  genügend  nachgewiesen.  Unverkennbar  scheint  mir  der  stoische 
Einfluß  aus  Cicero,  Petrarca  und  andern. 

535  ,,Nostrum  hactenus  Studium  fuit  concordare  theologiam  hanc  my- 
sticam  cum  nostra  scholastica."  De  eluc.  schol.  myst.  theol.  cons.  10. 

536  ,,Ipse  amor  .  .  .  quaedam  cognitio  est.  Scd  qualis  cognitio  ?  Certe  ex- 
perimentalis  et  suo  modo  proportionabilis  tactui,  gustui  vel  olfactui  in 
sensibilibus.  Unde  quamvis  dicatur  ab  aliquibus  amor  esse  caecus,  hoc 
habet  fortassis  veritatem  loquendo  de  cognitione  luminosa  seu  declarativa 
proportionabiliter  ad  visionem  oculorum  et  aurium.  —  Quis  est  iste  pater 
tuus  ?  —  Incomprehensibilis  est  et  infinitus  et  ideo  comprehendere  eum 
non  laboro.  De  simpl.  cord.  not.  15. 

537  Eingang  zu  De  genesi. 

538  De  visione  Dei  c.  9. 

539  De  idiota.  Siehe  66,  S.  96  3. 

540  Kritische  Äußerungen  dieser  Art  besonders  in  der  Apologia  doctae 
ignorantiae. 

541  In  dem  bei  Ue binger  (66)  gedruckten  Traktat  De  non  aliud  171. 
Auch  E.  Vansteenberghe,  Autour  de  la  ,,Docte  Ignorance".  Une  contro- 
verse  sur  la  Theologie  mystique  au  XV©  siöcle.  3,  XIV,  S.  150 f. 

542  Compendium  c.  13. 

543  Cognoscitur  igitur  inattingibilis  veritatis  unitas  alteritate  conicc- 
turali.  De  conieciuris  1.  I  c.  2. 

544  De  coniect.  1.  I  c.  13. 

545  Uebinger  hat  S.  93  ff.  und  131  ff.  die  Entwicklung  des  Cusanischen 
Denkens  behandelt.  Um  einer  Ueberschätzung  der  dort  bezeichneten  Ver- 
änderungen vorzubeugen,  weise  ich  darauf  hin,  daß  schon  in  De  docta 
ignorantia  (1440)  der  später  vordringliche  Begriff  von  Gott  als  dem  esse 

~  potest  Geltung  hat:  z.  E.  1.  I  c.  4,  II  c.  i  gegen  Schluß,  1.  II  c.  9  Anfang; 
daß  anderseits  in  De  \-isione  Dei  (1453),  bes.  c.  13,  der  Begriff  der  docta 
ign.  ungebrochen  mrksam  ist,  ebenso  in  Briefen  der  Jahre  1452/3  und 
noch  im  Traktat  De  non  aUud  (1461/2),  Uebinger  177,  21  f.  Siehe  Van- 
steenberghe a.  a.  O.  n.  4,  n.  5.  Außerdem  beachte  man  die  später  mehr 
betonte  Kausal-  und  Finalbetrachtung  des  Verhältnisses  Gott  =  Welt 
schon  in  den  ersten  Kapiteln  von  De  docta  ign. 

546  R.  Falckenberg,  Grundzüge  der  Philosophie  des  Nik.  v.  Cues  (1880), 

S.  5. 

547  Vgl.  66,  57. 
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548  Diese  Gedanken  sind  ausgeführt  in  De  genesi  (1447).  Auch  De  docta 
ign.  1.  I  c.  I. 

549  Z.  B.  50,  S.  15,  5  ff.  Siehe  oben  Anm.  483. 

550  Apol.  d.  i.  und  De  docta  ign.  im  Schlußwort  an  den  Adressaten. 

551  Über  Ps.-Dionysius  siehe  oben  Anm.  213.  Der  Ausdruck  docta 
ignorantia  schon  bei  Augustinus  ep.  121  c.  15.  Siehe  Uebinger  21  f.  — 
Auch  Maimonides,  den  C.  mit  seinem  Rabbi  Salomon  meint,  war  der  Be- 
griff der  docta  ignorantia  nicht  fremd,  Siehe  30,  S.  168  —  175.  —  Über  die 
Abhängigkeit  vom  „Buch  der  24  Meister"  siehe  Baeumker,  22,  S.  25  und 
26  3.  —  Siehe  auch  11,  S.  341,  i  ff. 

552  Ad  hoc  ductus  sum,  ut  incomprehensibiha  incomprehensibihter 
amplecterer  in  docta  ignorantia  per  transcensum  veritatum  in- 
corruptibiHum  humaniter  scibiHum.  De  docta  ign.  Peroratio  nach  c.  12. 

553  Z.  B.  Praefatio  z.  II.  Buch  der  Docta  ign. 

554  De  docta  ign.  I  c.  i.  Dieselbe  Äußerung  noch  De  venatione  sa- 
pientiae  c.  12,  wo  C.  sich  ausdrücklich  auf  die  Docta  ign.  beruft. 

555  De  docta  ign.  I  c.  3. 

556  ib,  I  c.  26. 

557  De  vis.  Dei  c.  16. 

558  De  non  aliud  177,  21  f. 

559  De  ven.  sap.  c.  12. 

560  Apol.  d.  ign.  und  De  vis.  Dei  c.  10. 

561  Joel  (37,  S.  85)  erinnert  im  Hinblick  auf  C.  an  Heraklits  Wort: 
„Gott  ist  Tag  und  Nacht,  Winter  und  Sommer,  Krieg  und  Frieden,  Sät- 
tigung und  Hunger." 

562  De  docta  ign.  I  c.  4.  Ueber  den  Begriff  des  ,, nichts  Größeren"» 
, .nichts  Besseren"  als  Ausgang  eines  Gottesbeweises  bei  Richard  v- 
St.  Viktor,  siehe  G.  Grunwald,  Geschichte  der  Gottesbeweise  im  Mittel- 
alter, 3,  VI,  83  ff. 

563  31,  S.  664  2. 

564  De  vis.  Dei,  cc.  9,  10,  12.  13. 

565  ib.  c.  12. 

566  De  docta  ign.  I  c.  4,  II  c.  i. 

567  ib.  II  c.  7. 

568  Veröffentlicht  von  Uebinger  150  ff.  —  Ueber  den  Platonischen  Ur- 
sprung der  Begriffe  idipsum,  non  aliud,  maximum  und  minimum  siehe 
die  Ausführungen  (zumTimaeus)  von  Gomperz  (24,  II,  487  f.,  dazu  An- 
merkung S.  607). 

569  Vgl.  z.  B.  die  bei  Greith  (29,  S.  149  ff.)  zusammengetragenen 
Stellen.  Bes.  ein  Thomaszitat,  das  dort  lautet:  Wenn  du  Gott  nur  an- 
betest, wie  er  im  Himmel  ist,  und  sonst  nirgendwo,  so  bist  du  nicht  recht- 
gläubig; denn  Gott  ist  in  allen  Dingen  uneingeschlossen  und  außer 
allen  Dingen  unausgeschlossen  und  über  alle  Dinge  unerhoben  und 
unter  allen  Dingen  unerniedrigt. 

570  Ideo  etsi  Dens  nominetur  non  aliud,  quia  ipse  est  non  aliud  ab  alio 
quocunque,  propterea  tarnen  non  est  idem  cum  aliquo.  De  ven.  sap.  c.  14. 
In  diesem  Abschnitt  der  ein  Jahr  nach  De  n.  a.  entstandenen  Schrift  er- 
läutert C.  den  Begriff  noch  einmal  i  n  bündigster  Form. 

571  De  non  al.  c.  4.  66,  155,  18  ff. 

572  De  ven.  sap.  c.  12.  De  non  al.  c.  14,  S.  177,  21  f. 

573  Ausführlich  ist  Ps.-Dion.  zitiert  ib.  171  ff.  Vgl.  aber  Uebingers 
philologische  Bemerkung  S.  177. 
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574  Vgl.  etwa:  Quia  [Deus]  non  cognoscit  aliud  a  se.  Hierüber  hatte 
schon  Albertus  Magnus  gehandelt  De  15  probl.  bei  Mandonnet  (44,  S.  33). 

575  De  non  al.  c.  6,  S.  158,  23  ff. 

576  De  vis.  Dei  c.  14.  Zum  Begriff  der  alteritas  vgl.  11,  Glossar  unter 
„ajiderheit". 

577  De  non  al.  c.  12  —  16.  Dazu  den  Anhang  Propositiones  zu  De  non 
al.,  194  ff.  Ebenso  schon  De  coniect.  1.  II  c.  16. 

578  De  ven.  sap.  c.  34. 

579  Fieri  posse  eins,  quod  factum  est,  non  est  ipsum  facere  posse  ab- 
solutum  omnipotentis  dei.  De  ludo  globi  I.  Die  beiden  so  betitelten  Ge- 
spräche fallen  in  das  Jahr  1464. 

580  Ib.  und  De  apice  theoriae  c.  i :  Quid  est  mundus,  nisi  invisibilis  Dei 
apparitio,  quid  Deus  nisi  visibilium  invisibiUtas  ? 

581  De  non  al.  183,  43  f. 

582  Die  Schrift,  gegen  die  sich  C.  in  der  Apol.  d.  ign.  wandte,  ist  ab- 
gedruckt bei  Vansteenberghe,  Le  ,De  ignota  Litteratura'  de  Jean  Wenck 
de  Herrenberg,  3,  VIII. 

583  De  docta  ign.  II  c.  2. 

584  ib.  I  c.  2. 

585  ib.  II  c.  4. 

586  De  nihilo  igitur  posse  fieri  cum  sit  per  posse  facere  productum  et 
non  factum,  creatum  dicimus.  De  ven.  sap.  c.  39. 

587  De  ludo  globi  I. 

588  De  ven.  sap.  c.  39. 

589  ib.  c.  27  —  29. 

590  ib. 

591  Vgl.  über  den  Gebrauch  dieses  Ausdrucks  bei- den  deutschen  My- 
stikern 66,  54  3. 

592  Deus  ergo  est  omnia  complicans,  in  hoc,  quod  omnia  in  eo,  est 
omnia  explicans,  in  hoc,  quia  ipse  in  omnibus.  De  docta  ign.  II  c.  3. 

593  De  apice  theoriae  I. 

594  De  docta  ign.  II  c.  9 :  Solus  deus  anima  et  mens  mundi  est  eo  modo, 
quo  anima  quasi  quid  absolutum,  in  quo  omnes  rerum  formae  actu  sunt, 
consideratur. 

595  De  docta  ign.  II  c.  10. 

596  De  ludo  globi  I. 

597  De  ven.  sap.  c.  27  —  29. 

598  De  dato  patris  luminum  c.  2. 

599  De  ven.  sap.  c.  3. 

600  Terminus  posse  fieri  omnia  est  posse  facere  omnia.  De  ven.  sap. 
c.  38. 

601  ib. 

602  De  coniect.  II  c.  14. 

603  Cognoscere  Dei  est  esse,  esse  Dei  est  entitas;  cognoscere  Dei  est 
entitatem  divinam  in  omnibus  entibus  esse.  De  ludo  globi  II. 

604  De  vis.  Dei  c.  12. 

605  ib.  Vorrede  und  c.  i. 

606  66,  51  1. 

607  Laudatorium  doctae  ignorantiae  (1451)-  Maßgebend  ist  jetzt  der 
von  Vansteenberghe,  Autour  de  la  „Docte  Ignorance"  S.  163  ff.  ver- 
öffentHchte  Text.  Er  fußt  auf  einer  Handschrift,  die  Uebinger  69  1  ent- 
gangen ist.  C.  dankt  dem  Freund  mit  einem  Wort  von  fast  ironischer 
Knappheit :  Regracior  vobis  valde,  et  admiratus  sum  de  dihgencia  atque 
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intellectu  vestri.  Dei  sunt  dona  ista.  Mit  den  dona  sind  die  mystischen 
Erfahrungen  gemeint.  Vansteenberghe  a.  a.  O.  (Documents  22),  S.  140. 

608  Et  mihi  visum  fuit  quod  tota  ista  mistica  theologia  sit  intrare 
ipsam  infinitatem  absolutam,  dicit  enim  infinitas  contradictoriorum  coin- 
cidenciam,  sc.  fine  sine  fine;  et  nemo  potest  Deum  mistice  videre  nisi  in 
caligine  coincidencie,  que  est  infinitas.  Brief  v.  14.  Sept.  1453.  Vansteen- 
berghe a.  a.  O.  115  f. 

609  Die  entscheidenden  Sätze  aus  der  Schrift  De  Filiatione  Dei,  in  der 
sich  C.  über  die  mystische  Theologie  ausspricht,  bei  Vansteenberghe 
a.  a.  O.  12  f. 

610  De  docta  ign.  III  c.  11. 

611  De  ludo  globi  I. 

612  ib.  II 

613  ib. 

614  Excitationes  V  488. 

615  De  ludo  globi  II. 

616  De  ven.  sap.  c.  27  —  29.  De  coniect.  II  c.  13. 

617  ib.  c.  16. 

618  Brief  v.  12.  Febr.  1454.  Vansteenberghe  a.  a.  O.  (Documents  9) 
S.  121  f. 

619  Oportet  naturam  illam  [humanam]  esse  capacem  Dei,  via  cogni- 
tionis,  ut  possit  degustare  suavitatem  Domini,  quem  diligere  debet,  cum 
nihil  incognitum  diligi  possit.  Unde  oportet  quod  sit  intellectuaUs  na- 
tura .  .  .  Älens  Deum  amans,  quem  veraciter  non  amaret  ignorans,  trans- 
fertur  in  Deum,  quod  esse  nequit  nisi  Deus  fuerit  quodammodo  translatus 
in  ipsam.  Et  cum  Deus  sit  charitas,  non  potest  mens  transire  in  Deum  et 
non  diligere :  ita  non  potest  esse  vera  scientia  Dei,  ubi  non  est  charitas  .... 
Mens  sine  desiderio  non  intelligit,  et  sine  intellectu  non  desiderat.  Mens 
igitur  est  principium  intellectus  et  affectus;  mens  est  vis  simplex  nobilis- 
sima,  in  qua  coincidunt  intelligere  et  diligere.  —  Ich  gebe  dieses  Zitat  aus 
einer  Predigt  v.  2.  Febr.  1455  nach  Vansteenberghe  56*. 

620  Brief  v.  18.  März  1454.  Vansteenberghe  (Documents  16)  S.  134  f. 

621  Hierüber  Vansteenberghe  103  2.  —  Zur  Klassifizierung  der  Mystiker 
unter  dem  Gesichtspunkt  der  Liebes-Erkenntnis  s.  S.  Hessen,  Mystik  und 
Metaphysik,  Logos  Bd.  2  (1911/2)  S.  92  ff. 

622  Rationalis  enim  spiritus,  natura  scire  desiderans,  quid  aliud  quaerit 
quam  omnium  causam  et  rationem  ?  nee  quiescit,  nisi  ipsam  sciat,  quod 
fieri  nequit,  nisi  suum  sciendi  desiderium,  scilicet  rationis  suae  aeternam 
causam,  in  se,  ipsa  scilicet  virtute  rationali  videat  et  sentiat.  De  ludo 
globi  IL 

623  ib. 

624  De  coniect.  II  c.  17. 

625  De  vis.  Dei  c.  7. 

626  De  dato  patris  luminum  c.  5. 

627  De  docta  ign.  I  c.  i. 
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Mit  A  sind  die  Anmerkungsnummem  bezeichnet.  Insoweit  die  Namen 
und  Begriffe  in  den  Anmerkungen  mit  denen  in  den  entsprechenden 
Textstellen    übereinstimmen,   sind  sie  in   den   Registern   nicht  eigens 

aufgeführt. 


Abälard,  Petrus,  97,  103,  107  —  109, 

HO,  III,  118,  122,  124,  125,  136. 

A.  293. 
Abu  Bekr  (Ibn  Tophail)  129. 
Adam  de  Marisco  A.  184. 
Adelard  von  Bath  155. 
Aelred  de  Rye  A.  295. 
Agrippa  von  Nettesheim  234,  235. 
Alanus  ab  Insulis  134. 
Albert  der  Große  66,  68,  75,  121, 

122,  129,  134,  135,  140,  145  bis 

155,  163,  169,  173.  A.  574. 
Alcher  von  Clairvaux  119. 
Alexander  von  Aphrodisias  75. 
Alexander  von  Haies  71,  75,  131. 

134.  138,  139.  144.  151-  A-  210. 
Alfarabi  127,  129,  130. 
Al-Gazzali  (Algazel)  129,  130,  139. 

A.  176. 
Al-Kindi  127. 
Alkuin  87. 

Altes  Testament  26.  A.  25. 
Amalrich  von  Bena  76,  92,  120  bis 

121,  138,  151,  168. 
Ambrosius  A.  140. 
Ammonios  Sakkas  38. 
Anaxagoras  16. 
Angelus  Silesius  199,  238. 
Anselm  von  Canterbury  89,  95  —  97» 

99,  106,  HO,  III,  114,  124,  139. 

205,  218,  238.  A.  298. 
Antonius  der  Einsiedler  40. 
Apulejus  131.  A.  210. 
Arabische  Philosophie  75,  127  bis 
133.  135.  138,  139.  144.  155.  156. 
157,  160,  171,  172,  174,  182.  187, 

213,  236,  239.  A.  188. 
Aristoteles  17,  19  —  22,  25,  44,  52, 
55.  64.  67,  68.  72.  74,  75,  85.  86, 


99,  122,  128,  130,  131,  133,  136, 

138.  139,  140.  142.  150.  154.  155. 
157,  171,  174,  202,  208,  210,  235, 
236.  A.  383. 

(Pseudo-) Aristoteles    siehe    Theo- 
logie des  Ps.-A. 

Arius  40. 

Arnold  von  Brescia  108. 

Athanasius  40  —  41,  47. 

Augustinus  32,  48  —  62,  65,  66,  67, 
68,  69,  70,  71,  75,  76,  79,  80,  81, 
82,  87,  88,  90,  92,  95,  96,  99,  100, 
103,  104,  105,  HO,  112,  114,  119, 
122,  123,  126,  130,  131,  133,  135, 
136,  138,  139,  140,  141,  142,  144, 
145,  148,  152,  156,  157,  160,  163, 
174,  179,  180,  182,  187,  202,  203, 
205,  215,  220,  226,  236,  238,  239. 
A.  19,  A.  25,  A.  27,  A.  172,  A. 
176,  A.  210,  A.  310,  A.  551. 

Avempace  129. 

Averroes  122,  129,  136,  160.  A.  363. 

Avicebron  (Avencebrol,  Ibn  Gabi- 
rol)   129,  130,  131,  160.  A.  165. 

Avicenna  128,  129,  130,  180,  185, 
193.  A.  176. 


Baader,  Franz  von  199,  240. 
Bacon,  Roger  75,   156-157. 

208.  A.  184,  A.  323. 
Baj-tholomaeus  Anglicus  134, 

Basilius  d.  Gr.  41,  141.  A.  17: 
Beda  VenerabiUs  86,  87. 
Begharden  202,  206. 
Beginen  168. 

Benedikt  von  Nursia  85,  86. 
Berengar  von  Tours  94,  106. 
Bernhard  von  Clairvaux  66,  72 


173. 
135. 


.  74. 
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97—110,  III,  114,  115,  118,  119, 

125,  135,  136,  138,  139,  140,  154, 

163,  170,  172,  180,  187,  189,  195, 

205,  209.  A.  344. 
Bernhard  von  Tegernsee  228. 
Boehme,  Jakob  199,  217,  237  bis 

238.  240. 
Boethius  66,  85,  87,  90,  94,   130, 

133.  A.  283. 
Bonaventura,    Johannes    Fidanza 

68,  71,  75,  78,  120,  134,  135,  138 

bis  145,  160,  163,  172,  209,  210. 

A.  213. 
Bradwardine,  Thomas  134,  155. 
Brüder  und  Schwestern  des  freien 

Geistes  167. 
Bruno,  Giordano  217,  236. 
Buridan,  Johannes  210. 

Campanella,  Thomas  236. 

Cardano,  Girolamo  236. 

Carlyle,  Thomas  240. 

Cassiodor  86. 

Chalcidius  A.  12. 

Chartres,  Schule  von  97,  117,  155. 

Cicero   22,    23,    24,   87,    130,    133. 

A.  23,  A.  534. 
Cusanus  siehe  Nikolaus  von  Kues. 

Dante  Alighieri  129,  162—164. 
A.  196. 

David  von  Augsburg  172. 

David  von  Dinant  76,  92,  120  bis 
121,  149,  168. 

Descartes,  Ren6  238,  239. 

Dietrich  von  Freiberg  68,  157,  172 
bis  175.  A.  530. 

(Pseudo-)Dionysius  Areopagita  25, 
43-47.  70.  82,  89,  90,  91,  103, 
112,  115,  120,  124,  133,  135,  139, 
143,  145,  154,  160,  171,  179,  180, 
182,  194,  201,  205,  211,  212,  215, 
216,  221.  A.  170. 

Dionysius  (Rykel),  der  Kartäuser 

135.  170- 
Dominikus,  Der  hl.  137. 
Duns    Scotus,    Johannes   71.    124, 

137,  208,  209.  A.  335  b. 

Eckhart,  Meister  16,  57,  65,  66,  67, 
68,  69,  73,  74,  75,  77,  81,  90,  92, 
120,  128,  134,  152,  163,  169,  171, 
172,    173,    175  —  199,    200,    202, 
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203, 204,  205,  206,  211, 213,  215, 

220,  223,  235,  237,  A.  159,  A.189. 
Eleaten,  Schule  der  15,  16. 
Emerson,  R.  W.  240. 
Empedokles  15,  237.  A.  23. 
Engelbert  von  Admont  170. 
Eriugena  siehe  Johannes  Skottus. 
Eunomins  41. 
Euripides  A.  15. 


Fichte,  Joh.  Gottl.  240. 
Fichte,  Immanuel  Herm.  240. 
Fludd,  Robert  236. 
Franck,  Sebastian  237. 
Frankfurter,  Der,  siehe  Theologia 

deutsch. 
Franziskus  von  Assisi  137. 
Franziskanerschule,  Ältere  75,  133, 

137-145.  151- 
Franziskanerschule,  Jüngere  137. 

Gallus,  Thomas  siehe  Thomas  von 

Vercelli. 
Gassendi,  Petrus  82. 
Gerhoh  von  Reichersperg  119. 
Gerson,  Johannes  206,  209  —  211. 
Geulincx,  Arnold  238. 
Gilbert  de  Hoy  A.  295. 
Gilbertus  Porretanus  103. 
Gioberti,  Vincenzo  240. 
Goethe,  Joh.  Wolfgang  von  240. 
Gottesfreunde,  Die  209. 
Gregor  I.  der  Große  85,  86,   114, 

154,  180. 
Gregor  von  Nazianz  42,  90. 
Gregor  von  Nyssa  42,  90.  A.  60, 

A. 213. 
Groot,  Geert  207. 
Grosseteste,  Robert  156.  A.  184. 
Guido  de  Chastel  119. 
Gundissalin,  Dominicus  130— 131, 

133.  A.  218. 

Hegel,    Georg   Wilh.    Friedr.    237, 

240. 
Heinrich  von  Gent  71,  137,  149. 
Heiric  von  Auxerre  94. 
Helmont,  Joh.  Bapt.  236. 
Heraklit  16,  17,  22,  237. 
Hermes  Trismegistos  24,  224,  235. 

A.  140,  A.  159. 
Hieronymus  39,  71. 
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Hugo  (Ri pilin)  von  Straßburg  135, 

171  — 172. 
Hugo  von  St.  Viktor  108,  iii  bis 

114,  115,  140,  212.  A.  329,A.  417. 

Jamblichos  43. 

Ibn  Gabirol  siehe  Avicebron. 

Imitatio  Christi  207. 

Joachim  von  Fiore  121. 

Johannes  Damascenus  47,  180. 

Johannes-Evangelium  16,  27,  29 
bis  30,  59,  67,  151.  A.  27  (Aus- 
legung von  Jo  I,  3  f.). 

Johannes  Hispanus  130. 

Johann  von  Kreuz  239. 

Johannes  von  Rupella  75,  138,  144. 

Johannes  von  Salesbury  A.  21, 
A.  172. 

Johannes  Skottus  Eriugena  87,  89 
bis  92,  93,  94,  112,  121,  211,  212, 
236. 

Irenaeus  35. 

Isaakvon  Stella  119.  A.  215, A. 225, 

Isidor  von  Sevilla  86,  87,  130. 

Judentum  26—28. 

Justinus  Martyr  34,  36. 

Kabbalah  160,  234,  237. 

Karneades  A.  24. 

Katechumenenschule,  Die  christ- 
liche zu  Alexandrien  35. 

Klemens  von  Alexandrien  36—37, 
38. 

Lanfranc  94. 

Leibniz,  Gottfr.  Wilh.  von  239,240. 

Liber  de  causis  131,  133,  135,  139, 

148,  171,  174,  180. 
Liber  de  spiritu  et  anima  134. 
Liber    XXIV   philosophorum    24, 

134,  180.  A.  551. 
Locke,  John  82. 
Lull,  Ramon  (Raymundus  LuUus) 

155.  157-162,  212,  235. 
Luther,  Martinus  47,  235. 

Macrobius  87,  133.  A.  19. 
Maimonides,   Moses    130.    A.   210, 

A.  551- 
Makarius  der  Ägypter  41. 
Malebranche,  Nicolaus  238. 
Marsilius  Ficinus  234. 
Martin  von  Braca  A.  21. 
Martin,  St.  238. 


Matthäus  von  Aquasparta  A.335  b. 
Maximus  Confessor  47,  90. 
Mechtild  von  Magdeburg  200. 
Methodius  von  Olympus  40. 

Nemesius  von  Emesa  43. 

Neupythagoreer  24,  27. 

Nicolaus  von  Amiens  134. 

Nikolaus  von  Kues  (Cusanus)  66, 
68,  82,  120,  134,  155,  199,  211 
bis  232,  234,  236.  A.  62,  A.  363, 
A.  483. 

Notker  Labeo  87. 

Novalis  155,  240. 

Qccam,  Wilh.  von  209. 

Origenes  32,  37  —  39,  40,  41.  5°.  9°. 

105,  164,  180. 
Oxforder  Schule,  Die  137,  155  bis 

157- 
Oetinger,  Friedr.  Christoph  238. 

Paracelsus,  Theophrastus  235,  236, 

237,  238,  240. 
Pascal,  Blaise  155,  239.  A.  5. 
Paschasius,  Radbertus  88. 
Patrizzi,  Francesco  236. 
Paulus,  der  Apostel  14,  27,  28  —  29, 

30,  59,  219. 
Peter  von  Ailly  209. 
Petrarca  A.  534. 

Petrus  Lombardus  70,  71,  114,  140. 
Philon  24,  27,  31,  234.  A.  12,  A.  23, 

A.  66,  A.  172,  A.  213. 
Pico  von  Mirandola  234. 
Pindar  15. 
Piaton  15,  17  —  19,  20,  22,  25,  27, 

28,  31,  43,  52.  55,  56,  64,  66,  67, 

72,  74,  87,  88,  99,  131.  133,  139, 

140,  162,  210,  224,  234.  A.  176. 
Platoniker  59,  87. 
Plethon,  Gemisthos  234. 
Plotin  25,  34,  52,  55,  56,  70,  80, 

128,  171,  183.  A.  72,  A.  170. 
Poiret,  Pierre  238. 
Porphyrius  34,  38,  85,  86,  87,  94. 
Port-Royal,  Schule  von  239. 
Poseidonios    22,    23,    24,    27,    31. 

A.  12,  A.  19.  A.  23. 
Priscian  130. 
Proklos  25,  43,  128,  133,  136,  148. 

171,  174,  180,  202.  A.  I70,A.  213. 
Pythagoras  15,  31,  52,  55- 
Pythagoreer  27. 
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Quintilian  130. 

Ramon  Lull  siehe  Lullus. 
Ratramnus  88. 

Raymund  von  Sabunde  213,  214. 
Reuchlin,  Johannes  234,  235. 
Richard  von  St.  Viktor  71,  114  bis 

117,  154,  163,  170.  A.  562. 
Ripilin  siehe  Hugo  von  Straßburg. 
Roger  Bacon  siehe  Bacon. 
Roger  von  Marston  75. 
Romantik,  Mystiker  der  155. 
Rosmini,  Antonio  240. 
Roszelin  95,  97,  107. 
Rudolf  von  Bi brach  125. 
Rupella  siehe   Johannes  von  Ru- 

pella. 
Rupert  von  Deutz  118. 
Ruysbroek,  Johannes  199,  206  bis 

207,  210. 

Schelling,  Friedr.  Wilh.   Jos.   199, 

217,  237,  240. 
Schlei  er  macher,    Fr.    Dan.    Ernst 

237,  240. 
Schopenhauer,  Arthur  199,  237. 
Seneca  22,  23,  24.  A.  23. 
Seuse  (Suso),  Heinrich  69,  72,  74, 

81,  125,  199  —  204,  205,  241  bis 

244.  A.  210,  A.  218. 
Silesius  siehe  Angelus  Silesius. 
Sokrates  16,  17,  22,  53. 
Sophisten,  Die  16. 
Spinoza,  Baruch  de  239. 
Sprenger,  Marquard  A.  213. 
Stoiker,   Die   22,    23,   25,    27,    59. 

A.  23. 
Suarez,  Franz  239. 
Sufi  (Sufismus)  127,  129. 
Suso  siehe  Seuse. 
Synesius  von  Kyrene  43. 


Tauler,  Johannes  69,  74,  78,  120, 
199,  204  —  205,  206. 

Telesio,  Bern.  236. 

Teresa  de  Jesus  239. 

Tertullian  48. 

Theologia  deutsch.  Ein  (Der  Frank- 
furter) 206,  237. 

Theologie  des  (Pseudo-)  Aristoteles 

134- 

Thomas  von  Aquin  47,  65,  67,  68, 
71.  73.  75.  76.  77.  78.  80,  81,  82, 
112,  122,  124,  125,  129,  134,  139, 
140,  144,  145,  148,  149-155, 
163,  169,  171,  172,  174,  180,  189, 
202,  205,  208,  209,  220.  A.  159, 
A.  190,  A.  219,  A.  307. 

Thomas  a  Kempis  207. 

Thomas  von  Vercelli  (Th.  Gallus) 
119—  120. 

Ulrich  von  Straßburg  78,  135,  170 
bis  171. 

Varro  22. 

Viktoriner,  Die  69,  72,  74,  89,  iio 
bis  117,  118,  124,  135,  138,  140, 
145.  15.5.  160,  172,  187,  205,  209, 


Waldenser,  Die  167. 
Weigel,  Valentin  237. 
Wenck,  Johannes  222. 
Wilhelm  von  Auvergne  75,  131. 
Wilhelm  von  Champeaux  iio,  118. 
Wilhelm    von    Thierry    118,     138. 

A.  193. 
Witelo  134. 

Xenophanes  15.  A.  176. 

Zeno,  der  Stoiker  22. 
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abditum  mentis  71,  75,  174. 
Abend-Erkenntvis  81. 
Abgeschiedetiheii  82.  181,  191  —  192, 

193.  196. 
abstractio  a  sensibus  82. 
actes  mentis  23,  61,  71,   104,   105, 

231,  244.  A.  140,  A.  225. 
activitas  69. 
actualitas  69. 
actus   purtis  20,    64  —  69,    73,    151, 

214,  221. 
äel  3y  18. 

aeternum  infactibile  225,  226. 
agnitio  58. 
Affekt  (im  Gegensatz  zu  Intuition) 

125- 

Affektive,  Das  61,  62,  118,  149, 
154,  210,  214,  231. 

affinitas  cum  Verbo  104. 

altenatio  83. 

amor  61,  67,  78,  210.  —  a.  carnalis 
103.  —  a.  donum  138.  —  a.  es- 
sentialis  78.  —  a.  intellectualis  51, 
239.  —  a.  nexus  138.  —  a.  spiri- 
tualis  103. 

äydjuvr^ais  74. 

anima  mundi  185. 

Anistoresie  88. 

annihilatio  82. 

Antlitze,  Zwei,  der  Seele  73. 

-apathia  37. 

apex  affectus  143. 

apex  mentis  71,  244. 

apokatastasis  panton  38,  164. 

Apophatische  Theologie  44,  91,182, 
202,  218.  A.  24. 

appetitus  naturalis  6g,  78,  161,  210. 

Aristotelismus  40,  47,  79,  83,  86, 
94,  118,  119,  122,  125,  127,  130, 
131,  132,  134,  135,  136,  137,  139, 
142,    145—155,    163,    169,    180, 


203,  205,  212,  214,  2i6,  218,  219. 

A.  12,  A.  159,  A.  184,  A.  382. 
Auge  der  Seele  58,   113,   116,   143, 

202,  229.  A.  140,  A.  172,  A.  176. 
Augustinismus  75,  80,  91,  119,  120, 

122,  125,  131,  132,  134,  135  136. 

137,  141,  142,  143,  151,  152.  155, 

156,    160,    163,    186,    210,    215. 

A.  184,  A.  279,  A.  310. 
Ausgeflossenheit  241. 
Averroismus  75,  136,  148,  149,  221, 

233. 

beatitudo  Dei  65. 

behaltunge  195. 

bekenntnus  dez  bekenntnusses  65. 

Berührung  (des  Menschen  mit 
Gott)  50,  52,  54,  58,  59,  80.  104, 
119,  142,  143,  144,  148,  155,  157, 
160,  210,  230.  A.  24,  A.  140. 

Beschauung  154. 

BeseUgung  50  —  52,  232. 

Beweger,  Der  unbewegte  21,  188. 

Bewegung  des  Alls  zur  Gottheit  45, 
69,  77,  125,  185,  203,  218.  235. 
A.  165. 

Bewegung  der  Seele  (zu  Gott)  45, 
46,  70,  119,  229.  —  B.  des  Intel- 
lekts (zur  Wahrheit)  230. 

bilder  83. 

Endlosigkeit  72,  83. 

Brautmystik  39. 

Burg  der  Seele  71,  187. 

Caligo  23,  81.  A.  213. 
capacitas  Dei  70,  104,  I75. 
Caritas  61. 

causa  exemplaris  67. 
christozentrisch  59. 
Christusmystik  105,  189. 
cogitatio  91.  113.  iiö- 
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cognitio  210.  —  c.  matiäina  8i,  114. 
—  c.  vespertina  81,  114. 

cognoscendo  habere  51. 

coincidentia  oppositorum  216  —  218, 
219. 

complexus  105. 

complicatio  (der  Welt  in  Gott)  223, 
224,  225.  —  c.  (der  Welt  im  Men- 
schen) 237. 

comprehendere  80.  A.  140. 

connubium  105. 

conscientia  71.  132,  144,  145.  148. 

consideratio  154. 

contemplatio  113,  116,  154. 

creatio  184. 

creatura  67. 

credo  ut  intelligam  95. 

Daimonion  17. 

Dasein  (unterschieden  von  Wesen- 
heit) 66. 

deificatio  59,  9i.  99,  105.  106,  215. 
231. 

deiformitas  70. 

delectatio  67,  78. 

Denken  des  Denkens  20. 

desiderium  69,  78,  203,  215,  216, 
231.  A.  165. 

Dens  est  esse  omnium  66,  67,  104, 
120,  171. 

Dens  non  est  esse  formale  omniutn 

151- 
diffusivum  sui  (Gott)  141. 
dilatatio  116. 
docta  ignorantia  143,  212,  214,  215, 

219,  227,  229,  232,  234.  A.  62, 

A. 129. 
Dualismus  59. 
dunsterheit  81. 
Durst  {desiderium)  78. 

Edelkeit  (der  Seele)  181,  186-187. 

Einheitsstreben  50—52. 

Ekstase  27,  31,  81,  116,  143,  161, 

163,  191. 
Emanation   31,    59.    68,    121,    141, 

148,  171,  175,  183,  223. 
Iviqyeia  20,  64. 
kvialov  A.  24. 
ens  per  essentiam  66. 
ens  per  participationem  66. 
entgießung  65. 
entsinken  202. 
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entheoi  14. 

entwerden  195. 

entwurket  243.  • 

i7iiaTQ0(fri  A.  24. 

Erfahrung,  Religiöse  69,  149,  201, 
231.  A.  140,  A.  146. 

Erkenntnisbegriff  52,  53  —  55. 

Eros  17,  19,  44,  45,  78,  162. 

Erste  Ursache  64,  66,  73,  134,  135, 
148,  171.  A.  161. 

erstikeit  65. 

esse  (=  Gott)  65,  66.  A.  163.  — 
e.  commuyie  66.  —  e.  divinum.  184. 
—  e.  est  Deus  182.  —  e.  parti- 
cipatum  66.  —  e.  purum  et  ple- 
num  66,  143,  182.  —  e.  subsistens 

151- 
essentia  (=  Gott)  58,  65,  66,  153. 
Ethos  54. 
Ethos  und  Erkenntnis  29,  55,  60 

bis  62,  82  —  83,  96,  99,  114,  116, 

119,  154,  155,  164,  193.  230  bis 

231. A.  295. 
Eudaimonismus  52. 
excessus  143. 

exemplar  (=   Verbum)  67,  190. 
exemplar  hämo  189. 
existentia  66.  A.  163. 
experientia  155.  —  e.  humana  157. 
explicatio  (Gottes  in  der  Welt)  223, 

224,  225. 

finsternis  143,  212. 

fluxus  continuus  182. 

fon  ale  principium  203. 

Form  19,  20,  64. 

forma  exemplaris  67. 

Form   aller  Formen   57,    119.    221, 

224. 
Fu7ike  der  Seele  71,  205. 
Fünklein  71,  104,  187,  189. 

Gansterlein  71,  187. 

gegenwurf  65. 

Gelasseyiheit  83,  197,  202,  203,  204, 

243- 
Gemüt  71,  187,  241. 
Gewissen  61,  144,  153. 
Glaubensbegriff  51. 
Glorie,  Leben  in  der  70,  78. 
Gnade  45,  59,  103,  115,  116,  143, 

153,  154,  160,  164,  191.  A.  387, 

A.  409. 
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Gnosis  24,  25.  30—32,  34,  36—37, 

39.  48,  91.  124.  237. 
gnosis  36. 
Gott  als  Selbstdenken  20,  65,  67, 

151,  183.  A.  14,  A.  158,  A.  159. 
Gottähnlichkeit  70. 
Gottebenbildlichkeit  42,  58,  70,  99, 

104,    114,    119,    142,    152,    187. 

A.  170. 
Gott-Erkennen  29. 
Gottesgeburt  58,  59,  81,  189,  191  bis 

192,  195,  196. 
Gottverähnlichung  61. 
grünt,  der  einveltige  182,  183. 

Hermhutcrtum  240. 

Hoheslied  (Erotik  des)  39,  62,  105. 

homo  iustus  et  divinus  190,  192.  — 
h.  nobilis  189,  231. 

Humanismus  233. 

humanitas  Christi  siehe  Jesus- 
Mystik. 

Hütte  des  Geistes  71,  187. 

Ideen,  Göttliche  17,  18,  20,  44,  53, 
54.  138,  142,  151,  161,  192,  239. 
—  I.  =  logos  (als  Inbegriff  der 
Ideen)  38,  67,  91,  116. 

Ideenlehre  53,  57,  120— 121,  203, 
239.  A.  225. 

Jesus-Mystik  (humanitas  Christi) 
57.  59.  103.  189,  190. 

jesuzentrisch  29. 

ignorantia  82. 

lUuminismus  119,  132.  A.  146, 
A.  170. 

imago  58,  70,  143. 

Immanentismus  203,  236. 

inburgheit  71. 

increatus  {Seelengrund)  73. 

informatio  76,  142,  148. 

Innerer  Sinn  53. 

inschlag  244. 

instinctus  divinus  153. 

Intellekt  siehe  Nus. 

Intellektualismus  39,  51,  76,  77,  99, 
106,  114,  126,  188,  211,  239. 

intellectus  agens  21,  74—77,  80,  128, 
132,  136.  143,  144,  148,  152,  157, 
160,  172,  174,  175,  188,  189,  192. 
A.  310.  —  i.  affectivus  149.  —  i- 
humanus  132.  —  i.  possibilis  21, 
128,  144,  153,  160,  174,  175.  — 

19  Bernhart,  Mystik. 


i.  primus  et  summus  (=    Gott) 
174-   —  i-  principiorum  152.   — 
i.  separatus  138. 
ntellectu  videre  75,  80. 
ntelligenlia  70. 

intelligibilis  mundus  57. 

intimum  mentis  71. 

"ntuition  125,  128. 

intuitus  veritatis  82,  100. 

istigkeit  65,  68,  182,  1S3,  i86. 

Kabbalistik  233,  234  —  235. 
Kataphatische   Theologie   44,   91. 

A.  24. 
xevzQOv  {Seelengrund)  70. 
ker  242» 

Kleidhaus  Gottes  187,  244. 
Koinzidenzpunkt  72,  188. 
Kreatirr  (mit  Gott  wesenseins)  68. 
Kreisbewegung    Gottes    {ring)    184. 

A.  159. 
Kugel  (Sinnbild  Gottes)  134.  A.  159. 

Ledigsein  181,  196. 

lex  intima  61. 

Licht  (=  Intellekt)  54,  61,  75,  76, 

96,   148,  164,   172,   188.  A.   119, 

A. 140. 
Licht  (=  Wahrheit)  29,  76,  80,  143, 

144.  213- 

Lichtmsytik  42,  58,  81,  118,  119, 
141  — 142,  157,  161,  236.  A.  140, 
A.  303. 

Liebe  26,  29,  61,  83,  100,  105,  114, 
115,  117,  118,  119,  121,  134,  138, 
144,  154,  159,  161,  163,  164,  188, 
228,  230,  231,  232.  A.  335  b. 

Liebesdrang  (siehe  auch  Eros)  18, 

45.  163. 

Logos  38,  39,  40,  42,  57,  67,  75,  91, 

105,  157,  189,  191.  A.  19. 
Logos-Christologie  38,  46,  89,  229. 
Logosmystik  16,  22,  23,  27,  29,  41, 

46,  51,  190. 
köyos  vosQÖs  42. 
logos  spermatikos  36. 
logozentrisch  29. 

lumen  increatum  70,  151.   —  /.  in- 

tellectuale  151. 
tust  (als  beatitudo  dei)  65. 
Lust  (der  Schauung)  77. 
lüterkeit,  erste  65. 
lux  divina  157. 
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SACHREGISTER 


Makrokosmos  216,  225,  235,  236. 

A.  183. 
Manichäismus  59. 
Materie  19,  20,  64. 
Materie  und  Form  19,  20,  44,  64, 

144.  152. 
meditatio  113,  116,  154. 
memoria  70. 
m.ens  58. 

Metempsychose  15. 
Monade  134. 
Mikrokosmos  21,  42,  133,  216,  225, 

235,  236,  237.  A.  183. 
f^ovr)  A.  24. 
Monismus  15,  25,   67,  76,  91,  92, 

120,  138,  151,  195,  217,  239. 
Monopsychismus  130,  131,  136. 
Morgen- Erkenntnis  81. 
motus  naturalis  215. 
muglicheit  65. 

mundus  archetypus  184,  223,  225. 
Mysterienreligionen  27. 

Natur  (Begriff  bei  Cusanus)  225.  — 
N.,  ungenaturte  182. 

natura  (bei  Skottus  Eriugena)  91. 

Neuplatonismus  14,  24,  25,  32,  33 
bis  47,  51,  52,  55,  59,  60,  68,  70, 
85,  89,  90,  103,  112,  120,  123, 
127,  128,  129,  130,  133,  148.  149, 
160,  161,  163,  170,  171,  172,  173, 
174,  180,  182,  193,  195,  202,  203, 
208  —  232,  233,  234  —  235,  236, 
237.  A.  66,  A.  242. 

neu  pythagoreisch  233.  A.  19. 

Nichts  (=  Gott)  183,  202,  203,  2i8. 

Nichts  {=  Kreatur)  186. 

Nihilismus  68,  76. 

nitwesen  202. 

vorging  i'oi^aeojg  64. 

Nominalismus  41,  76,  94,  99,  208 
bis  232. 

non  aliud  220  —  221,  230. 

nu  der  ewikeit  82. 

nunc  aeternum  82,  182,  194,  206. 

Nus  21,  42,  64,  75.  A.  15,  A.  19, 
A. 172. 

vovg  TiaßrjTixög  21,  74. 

vovg  Tioii^Tixög  21,  74,  174. 

"Oy  66. 
operaiio  (der  Kreatur)  68. 

290 


Optimismus,  Christlicher  78,  161, 

187.  194. 
o-bala  nqüitT]  20,  64,  76. 

Panentheismus  66. 

Panpsychismus  172. 

Pantheismus  22,  25,  43,  92,  120  bis 
121,  126,  130,  132,  134,  149,  151, 
168,  174,  182,  184,  202,  203,  205, 
222,  237,  239,  240. 

Paulinismus  51,  52,  55,  60,  62,  103, 
105. 

phantasmata  76. 

pistis  27,  31,  36. 

Pietismus  240. 

Piatonismus  21,  36,  37,  38,  39,  40, 
41,  42,  52,  58,  79,  83,  84-92,  94, 
117  — 120.  127,  131,  133,  135, 
139,  152,  155,  170,  180,  185,  208, 
209,  219,  234,  236,  238.  A.  167, 
A.  568. 

pleroma  31. 

Potenz,  Begriff  der  74. 

TtnöoJog  A.  24. 

Psychologismus  48,  100,  112. 

punt,  daz  unbewegliche  187. 

pythagoreisch  235. 

Quietismus  37,  46,  52,  62,  68,  239, 
240.  A.  36,  A.  146. 

Raptus  81,  154,  232.  A.  218,  A.  409. 
ratio  aeterna  141.   —  r.  creata  141. 

—  r.  in  Verbo  67. 
Realismus  94,  95,  103,  107,  117  bis 

120,  205,  208,  209,  210. 
rectiiudo  74. 
Remanation  59,  121,  183. 

8ach,  obrest  (Ursache)  65. 

sancta  sanctorum  71. 

Schauen  der  Wahrheit  21,  35,  53, 

54.  55,  76,  80,  118,  154. 
Schauen  Gottes  26,  42,  45,  58,  116, 

117,  119,  153,  164,  204,  220,  231, 

232.  A.  140. 
Schöpfungsbegriff  68. 
scintilla  71,  104,  153. 
Seele  als  Inbegriff  aller  Dinge  74. 
Seelengrund  42,  58,  70  —  74,  80,  82, 

105,    174,    175,    187—189,    192, 

197.  203. 
Sehen,  Das  mystische  228  —  232. 


SACHREGISTER 


Sehen  (Gottes  Sehen  =  Schaffen) 
226. A.  135. 

Sensualismus  76. 

sensus  animae  119. 

sentire  {deum)  80. 

similitudo  70,  152. 

simplicitas  cordis  187. 

Sinne,  Fünf  geistige  78. 

Skeptizismus  41,  53,  167.  A.  24. 

soteria  34. 

species  intelligibiles  76. 

Spinozismus  240. 

Spiritualen  125. 

sterben  242. 

Stoizismus  14,  27,  37,  85,  86,  88, 
233.  A.  12,  A.  19,  A.  534. 

sublevatio  116. 

Stufen  der  Kontemplation  A.  145. 

Stufen,  Mystische  (Reinigung,  Er- 
leuchtung, Einigung)  45,  83,  242. 
A.  24. 

substantia  prima  64. 

Substanzbegriff  56,  64,  65. 

sutnmum  bonum  52,  56,  143. 

summum  mentis  71. 

synteresis  [synderesis,  sinteresis)  61, 
71.  73.  132,  144.  145.  148,  152, 
153,  187.  188. 


Theognosie  123. 

Theophanie  91,  230. 

Theosis  91. 

^siioaig  47,  59. 

fheojola  20. 

Theurgie  45. 

Thomismus  78,   79,   80,   135,   157, 

186,  201,  233,  239. 
transformatio  76,  105,  191,  243. 
transmutaiio  mystica  70. 
Trinitätslehre  56  —  58,  67,  69,  104, 

119,  134,  161,  183,  187,  203,  219, 

242,  244. 

Überfahrt,  des  Geistes  243. 
Überformung  76. 
überwürket  243. 

Ungeschaffenheit  der  Kreatur  68. 
unio  mystica  58,  59,  105. 
Universahenstreit  86,  94  —  97,  iio, 

118. 
Unum  68. 


Unwissenheit  46,  55,  82,  135,  193. 
usschlag  243. 

Vacare  et  videre  83,  229. 
Verbum  39,  57,  59,  67,  68,  103,  104, 

105,   106,   183,   185,    189.    —    V. 

und  Seele  189  — 191. 
Vergottung  30,  34,  35,  45,  46,  81, 

195,  241,  242,  243.  A.  59. 
Veritas  (Gott)  54,  88,  119. 
vernihtikeit  82. 
vernüftigkeit  189,  243. 
vestigium  104,  143. 
videre  deum  226. 
videre  verum  23. 
vis  appetitiva  154. 
visio  esse  (oder  essentiae)  Dei  64,  70, 

76,    77,   80  —  82,    114,    154,    164, 

204,    205.    —    V.   primi  principii 

154- 
vita  contemplativa  153. 
vita  sempiterna  60. 
Voluntarismus  60,  77,  160. 
voluntas  70. 

Wahrheitsbegriff  29,  53,  61,  151, 

154- 
Wahrheitsstreben  50  —  52,  100. 
Weise  196. 

Werk,  Das  innere  197. 
Wesen  65,   72,    182,    183,    186,    187, 

188,  196,  197,  202.  A.  163. 
Wesen,  daz  erst  65. 
Wesen  der  istigkeit  66.  —  w.  der  wes- 

lichkeit  66.   —  w.,  unvermischtes 

65- 

Wesenheit  (unterschieden  von  Da- 
sein) 66. 

widerblick  des  götlichen  Wesens  65. 

wider  fluz  182. 

widerschouwen  65,  183. 

Wiedereinbildung  181,  184. 

Wiedereingeflossenheit  241. 

Wirbel  der  Seele  "ji. 

Wirken  der  Kreatur  (siehe  auch 
operatio)  69. 

wisloses  abgruende  241. 

Wo  der  Seele  71. 

Wort  67,  134. 

witrklicheit  65. 

würklichest,  daz  aller  65. 

wueste.  die  stille  (Gott)  182. 

Wüste  {Seelengrund)  72. 
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PHILOSOPHISCHE    WERKE  AUS  DEM 

VERLAG  VON.  ERNST  REINHARDT 

IN  MÜNCHEN 


GESCHICHTE  DER  PHILOSOPHIE 
IN  EINZELDARSTELLUNGEN 

HERAUSGEGEBEN  VON  GUSTAV  KAFKA 


Die  „Geschichte  der  Philosophie  in  Einzeldarstellungen"  will 
den  Lesern,  die  ein  ernstes  philosophisches  Interesse  be- 
sitzen, eine  Anleitung  zum  Eindringen  in  die  Geisteswelt  der 
Vergangenheit  und  dadurch  auch  der  Gegenwart  bieten,  wie  sie 
in  der  angestrebten  methodischen  Genauigkeit,  Kürze  und  Ge- 
schlossenheit noch  nicht  vorliegt.  Sie  will  dem  Bedürfnis  eines 
weiteren  Leserkreises  auch  insofern  entgegenkommen,  als  sie  ihm 
die  Möglichkeit  bietet,  sich  über  die  Geschichte  der  Philosophie 
an  der  Hand  wissenschaftlich  wertvoller  Quellenforschungen  zu 
orientieren,  ohne  einen  für  die  heutigen  Verhältnisse  kaum  mehr 
erschwinglichen  Betrag  auszulegen,  zumal  ja  das  Interesse  des 
Lesers  meist  im  Vorhinein  auf  bestimmte  Persönlichkeiten  oder 
geistige  Strömungen  eingestellt  ist  und  sich  daher  bereits  durch 
den  Ankauf  einzelner  Bände  befriedigen  lassen  wird.  Doch  soll 
der  Preis  der  einzelnen  Bände  so  angesetzt  werden,  daß  auch 
derjenige,  der  einen  Überblick  über  die  ganze  Geschichte  der 
Philosophie  zu  gewinnen  wünscht,  also  insbesondere  der  Fach- 
gelehrte, für  die  ganze  Sammlung  keinen  wesentlich  höheren 
Preis  zu  zahlen  hat  als  für  eines  der  nur  im  Ganzen  käuflichen 
enzyklopädischen  Werke. 


k. 


.J 


Die  „Geschichte  der  Philosophie  in  Einzeldarstellungen"  soll 
sich  von  den  bisherigen  Sammlungen  philosophiegeschichtlicher 
Abhandlungen  dem  Inhalte,  der  Form  und  dem  Umfange  nach 
unterscheiden.  Dem  Inhalte  nach,  indem  sie  nur  die  Ergebnisse 
selbständigen  Quellenstudiums,  nicht  aber  bloß  einer  gefälligen 
Kompilation  zu  vermitteln  unternimmt.  Der  Form  nach,  indem 
sie  bei  der  Popularisierung  der  Philosophie  gewisse  Grenzen  nicht 
zu  überschreiten  beabsichtigt  und  es  daher  nicht  scheuen  wird, 
den  Text  durch  einen  angeschlossenen  Stellennachweis  zu  er- 
läutern. Dem  Umfange  nach,  indem  sie  durch  den  Ansatz  von 
8 — 10  Bogen  für  den  Band  die  richtige  Mitte  zwischen  unzu- 
länglicher Knappheit  und  überschüssiger  Breite  einzuhalten  glaubt. 

Anfang  1921  werden  die  Bände  7  und  14  zum  Preise  von 
ca.  M.  15, —  erscheinen,  die  mutmaßlichen  Erscheinungstermine 
für  die  weiteren  Bände  sind  in  dem  nachstehenden  Verzeichnisse 
in  Klammern  beigesetzt. 

ABTEILUNG  I: 

Das  WeftBifd  der  Primitiven  und  die  Pßifosop/jie 

des  MorgenCandes. 

1.  Das  Weltbild  der  Primitiven :  Priv.-Doz,  Dr,  F. 
Gräbner,  Bonn  (1922), 

2.  Indische  Philosophie:  Prof,  Dr.  0.  Strauß,  Kiel 
(1922), 

3.  Jüdische   Philosophie:   Prof.   Dr,   Isidor    Pollak, 
Prag  (1922J, 

4.  Arabische   Philosophie :  Prof,  Dr.  Max  Horten, 
Bonn  (1922). 

5.  Chinesische  Philosophie :  Priv.-Doz.  Dr,  Eduard 
Erkes,  Leipzig  (1922), 

ABTEILUNG  II: 

Die  Pßifosopßie  des  Aßendfandes 

im  Äftertum. 

6.  Die  Vorsokratiker :  Professor  Dr,  Gustav  Kafka, 
München  (1921). 

7.  Sokrates,  Piaton  und  der   Sokratische  Kreis: 

derselbe  (1921). 


S.Aristoteles:  derselbe  (1922). 

9.  Der  Ausklang  der  antiken  Philosophie  und 
das  Erwachen  einer  neuen  Zeit:  Prof.  Dr.  Gustav 
Kafka,  München,  und  Priv.-Doz.  Dr.  Hans  Eibl 
Wien  (1923). 

ABTEILUNG  III: 

Die  christCiche  Pßifosopßie. 

10.  11.  Augustin  und  die  Patristik:  Priv.-Doz  Dr. 
Hans  Libi,  Wien  (1922). 

12.  13  Thomas    von    Aqiün    und    die    Scholastik: 

Prof.  Dr.  Arthur  Schneider,  Frankfurt  a.  M.  (1923). 

14.  Die  Mystik  :  Dr.  Joseph  Bernhart,  München  (1921). 

ABTEILUNG  IV: 
Die  Pßifosopßie  der  neueren  Zeit  I. 

15.  Die  Philosophie  der  Renaissance :  Prof,  Dr. 
Aloys  Fischer,  München  (1921), 

16.  17,  Descartes  und  die  Fortbildung  der  Carte- 
sianischen  Lehre:  Prof,  Dr,  Freiherr  Gay  von 
Brockdorf f,  Kiel  (1922), 

18.  Spinoza :  Prof.  Dr.  Bernhard  Alexander,  Buda- 
pest (1921), 

19.  Lcibniz:  Priv.-Doz.  Dr,  Hans  Pichler,  Graz  (1921), 

ABTEILUNG  V: 
Die  Pßifosopßie  der  neueren  Zeit  IL 

20.  Bacon  und  die  Naturphilosophie :  Prof,  Dr,  Emil 
Wolff,  Hamburg  (1922), 

21.  Hobbes  und  die  Staatsphilosophie:  Prof,  Dr, 
Richard  Hönigswald,  Breslau  (1922). 

22.  23.  Locke,  Berkeley,  Hume:  Prof,  Dr.  Robert 
Reininger,  Wien  (1922). 


ABTEILUNG  VI: 
Die  Pßifosopßie  der  neueren  Zeit  III. 

24,  Die  englische  Aufklärungsphilosophie :  Prof.  Dr. 
Emil  Wolff,  Hamburg  (1922). 

25,  Die  französische  Aufklärungsphilosophie :  Priv.- 
Dozent  Dr.  0.  Ewald,  Wien  (1921). 

26.  Die    deutsche    Aufklärungsphilosophie:    Priv.- 
Doz,  Dr.  Hans  Pichler,  Graz  (1922). 

ABTEILUNG  Vü: 
Die  Pßifosopßie  der  neuesten  Zeit  I. 

27.  28.  Kant,  seine  Anhänger  und  seine  Gegner : 

Prof.  Dr.  Robert  Reininger,  Wien  (1923), 

29,  Fichte :  Priv,-Doz.  Dr.  Heinz  Heimsoeth,  Marburg, 
(1921). 

30,  31,  Schelling  und  die  romantische  Schule:  der- 
selbe (1922). 

32.  33,  Hegel  und  die  Hegeische  Schule :   derselbe 
(1924). 

ABTEILUNG  VEI: 
Die  Pßifosopßie  der  neuesten  Zeit  IL 

34,  Schopenhauer :    Priv.-Doz.   Dr.    Heinrich    Hasse, 
Frankfurt  a,  M.  (1922). 

35,  Herbart    und    seine    Schule :    Prof.    Dr.    Aloys 
Fischer,  München  (1922), 

36.  Lotze  und  Fcchner:    Prof.  Dr.    Max  Wentscher, 
Bonn  (1922), 

37.  Nietzsche :  Priv.-Doz,  Dr,  Heinrich  Hasse,  Frank- 
furt a.  M.  (1924), 


ABTEILUNG  XI: 
Die  Pßifosopßie  der  neuesten  'Zeit  III. 

38.  Der  Materialismus  des  19.  Jahrhunderts:  Priv.- 
Doz.  Dr.  Oskar  Ewald,  Wien  (1922). 

39.  Comte   und    der  Positivismus :   Prof.    Dr.    Max 
Schinz,  Zürich  (1921). 

40.  Mill  und  der  Empirismus :  Frau  Dr.  Else  Went- 
scher,   Bonn  (1922). 


Weitere  pßifosopßiscße   Wer^e  : 

Fritz  Berolzheimcr,  Moral  und  Gesellschaft  des 
20.  Jahrhunderts.  416  S.  1914.  Preis  brosch.  M.  10.— 
in  Lwd.   geb.  M.  16, — , 

Geistvolle  Versuche  und  Wege,  beherzigenswert  genug, 
wo  CS  sich  darum  handelt,  neue  ethische  Normen  zu  finden 
für  die  europäische  Kulturgemeinschaft.  Ein  Markstein  auf 
diesem  Wege  ist  das  vorliegende  Buch. 

Tamifiengescß.  Bf.  1919  Nr.  12. 

Georg  Burckhardt,  Individuum  und  Welt  als  Werk. 

Eine  Grundlegung  der  Kulturphilosophie.  276  S.  auf  holz- 
freiem Papier.  1920.  Preis  brosch.  M.   16.—,  geb.  M.  20.—. 

Eine  hochbedeutsame  Werkphilosophie,  die  man  mit 
steigender  Spannung  liest  und  von  der  den  Empfänglichen 
ein  kräftiger  Hauch  echter  Philosophie  und  echter  Kultur 
anweht,  wie  von  jenem  Nietzschewort:  Trachte  ich  denn  nach 
Glück  —  ich  trachte  nach  meinem  Werk.  Man  wird  sich 
den  Namen  des  Verfassers  merken  dürfen. 

Akademische  Bf.  August  192o. 

Hans     Cornelius,      Transcendentalc     Systematik. 

Untersuchungen  zur  Begründung  der  Erkenntnis- Theorie. 
264  S.  auf  holzfreiem  Papier.  1916.  Preis  brosch.  M.  16.—, 
geb.  M.  20.—, 

Eine  hervorragende  Erscheinung  der  neueren  philoso- 
phischen Literatur.  Es  bringt  Grundtatsachen  zur  Geltung, 
die  mehr  als  bisher  in  das  Zentrum  der  Erkenntnistheorie 
gerückt  werden  sollten.         Viertefjafirsscßr.f.  wiss.  Pfiif.  1917- 

Paul  Flaskämpcr,   Die  Wissenschaft   vom  Leben. 

Biologisch-philosophische  Betrachtungen.  309  S.  1913.  Preis 
brosch.  M.  8. — . 


August    Forcl,     Das    Sinncslcbcn    der    Insekten. 

Eine  Sammlung  von  experimentellen  und  kritischen  Studien 
zur  Insektenpsychologie.  408  S.  mit  2  Taf .  I9l0.  Preis  brosch. 
M.  12.-,  in  Lwd.  geb.  M.   16.—. 

Fr.  W.  Foerster,   Politische  Ethik  und  politische 

Paedagogik.  Mit  besonderer  Berücksichtigung  dor  kom- 
menden deutschen  Aufgaben.  4.  stark  erweiterte  Auflage  der 
staatsbürgerlichen  Erziehung.  528  S.  192U.  Preis  brosch. 
M.  28.—,  geb.  M.  36.  -. 

Ein  Markstein  auf  dem  Entwicklungsgang  des  politischen 
Geistes  iu  Deutschland.  Triedenstvarte  19J9- 

Fr.   W.    Foerster,    Christentum    und    Paedagogik. 

Eine  Auseinandersetzung  mit  Herrn  Domdekan  Dr,  Kiefl, 
56.    S.     1920.     Preis  brosch.  M.  4.— 

Gustav  Gaggcll,  Die  Selbstregicrung  der  Schüler. 

Mit  einem  Geleitwort  von  Prof.  Aloys  Fischer,  114.  Seiten. 
1920.     Preis  brosch.  M.  6.—, 

Carl  Güttier,  Gesammelte  Abhandlungen.  Theologie, 

Philosophie,  Zeitfragen,  1918,  Preis  brosch,  M,  18.—,  geb, 
M.  22,—. 

Carl  Güttier,   Einführung  in  die  Geschichte  der 

Philosophie  seit  Hegel.  158  S,  1921,  Preis  brosch. 
M.  11.—, 

Heinrich  Hasse,  Das  Problem  der  Gültigkeit  in 

der  Philosophie   David   Humes.     Ein  kritischer  Bei- 
trag  zur   Geschichte    der   Erkenntnistheorie.     194    S,     1920, 
Preis  brosch.  M.  14.—,  geb,  M,  20,—, 
Eine  vorbildliche  Arbeit, 

Tran^f.   Univ. 'Zeitung  192o. 

Friedrich   Heiler,   Das    Gebet,      Eine    religionsgeschicht- 
liche und  religionspsychologische  Untersuchung.     596  Seiten. 
3,  Aufl.  1921.  Preis  brosch.  M.  42.—,  in  Halblein.  geb.  M.  52.—. 
Der  Erfolg  ist  einem  v'yrdigen  Buche  zuteilgeworden, 

Trankf.   Zeitung  Q.  Mai  192  O. 

Friedrich  Heiler,  Das  Wesen  des  Katholizismus. 

145.  Seiten,     1920.     Preis    brosch.    M.    10.—,    geb.   M.  14.—. 

Josei  Heiler,  Das  Absolute.  Methode  und  Versuch  einer 
Sinnklärung  des  „Transzendenten  Ideals".  80  Seiten.  1921. 
Preis  M.   11.—. 


Julius  Henrici,  Vom  Geisterglauben  zur  Geistes- 

freiheit.  Ein  Geschichls-  und  Gedenkbuch  der  Geislcs- 
entwicklung  zur  natürlichen  Weltanschauung  mit  zahlreichen 
Beigaben  unserer  Dichter  und  Denker,  451  S.  1910.  Preis 
M.  10.—,  geb.  M.  18.—. 

Walter  Hirt,  Die  Einheit  in  der  Natur.  Eine  natur- 
wissenschaftlich -  psychologische  Studie.  395  S,  mit  vielen 
Tafeln  und  Abbildungen.  1918,  Preis  brosch.  M.  16.—, 
geb.  M,  20.—. 

Richard  Hönigswald,  Die  Philosophie  des  Alter- 
tums. Problemgeschichtliche  und  systematische  Unter- 
suchungen, 432  S.   1917,  Preis  brosch.  M.  18,— ,  geb.  M.  24.— , 

Ich  kann  mich  von  dem  Werke  nur  mit  dem  Ausdruck 
aufrichtigen  Dankes  trennen  und  das  zugleich  mit  dem  Be- 
wußtsein, wohl  noch  bei  mancher  Gelegenheit  zu  ihm  zu- 
rückzukehren,      Göttingiscße  gefedrte  Anzeigen  1919^  Heft  7- 

Richard  Hönigswald,  Die  Grundlagen  der  Paeda- 

gogtk.  Ein  Beitrag  zur  Frage  des  paedagogischen  Univer- 
sitätsunterrichts,    112  S.     1918.     Preis  brosch.  M.  6.—. 

Manches  Feindurchdachte  und  Klargestellte  durchzieht 
die  inhaltsreiche  Arbeit.  Liter,  Z.entrafßfatt. 

August  Hornefler,  Symbolik  der  Mystcrienbünde. 

224.  S,     Preis  brosch.  M.  8.—. 

Ricarda  Huch,  Natur  und  Geist  als  die  Wurzeln 
des  Lebens  und  der  Kunst.  93  S,  mit  emer  Tafel, 
1914.    M,  5,—. 

P.  F.  Linke,  Grundfragen  der  Wahrnehmungslehrc. 

Untersuchungen  über  die  Bedeutung  der  Gegenstandstheoric 
und  Phaenomenologie  für  die  experimentelle  Psychologie, 
384  S,     1918.     Preis  brosch.  M.  18,—,  geb,  M.  26.—, 

Neben  reichster  Belesenheit  und  Gelehrsamkeit  zeigt  das 
Buch  selbständiges  Urteil,  die  Gabe  klarer  Darstellung  und 
die  Fähigkeit  zu  wissenschaftlicher  Auseinandersetzung  und 
Kritik  von  wahrhaft  vorbildlicher  Sachlichkeit. 

Prof.  A.  Messer  i.  d.  Deiitscßen  Lit.  Zeit.  19-  J"^'  ^9^9- 

Ernst  Marcus,  Kants  Weltgebäude.    Eine  gemeinver- 

ständHche  Darstellung  in  Vorträgen,  272  S.  2.  Aufl.  1920. 
Preis  brosch.  M,  14.—,  geb.  M.  21,—, 


Ernst  Marcus,   Der  kategorische  Imperativ.    Eine 

Darstellung  von  Kants  Sittenlehre.  272  S.  2,  Aufl.  1921, 
Preis  brosch.  M,  21.—,  geb.  M,  26.—. 

Die  beiden  Bücher  von  Ernst  Marcus  sind  mehr  als  eine 
gemeinverständliche  Darstellung  der  Lehren  Kants:  sie  sind 
ein  Neudenken  seiner  Gedanken  in  der  Sprache  unserer  Zeit, 
Der  unvorgebildete  Leser  wird  erstaunt  sein  darin  eine  Lehre 
zu  finden,  die  den  Naturw^isscnschaften  gleichwertig  ist. 

August  Messer,  Glauben  und  Wissen.  Die  Geschichte 

einer  inneren  Entwicklung.  2.  Aufl.  176  S.  Preis  brosch. 
M.  10.—,  geb.  M.  14. — .  (Ein  ausführliches  Prospektheft  über 
dieses  Buch  stelle  ich  kostenlos  zur  Verfügung). 

Es  ist  nicht  vielen  Menschen  gegeben,  ihre  eigene  innere 
Entwicklung  so  klar  zu  überschauen,  wie  es  Messer  tut,  aber 
ganz  sicher  sind  es  nur  wenige,  die  für  einen  weiteren  Kreis 
eine  so  kristallklare  Darstellung  dieser  Entwicklung  zu  geben 
vermögen,  wie  es  die  vorliegende  Schrift  tut.  Durch  diese 
Klarheit,  die  ein  Zeugnis  innerer  Wahrhaftigkeit  ist,  wird  das 
Buch  eine  überaus  wertvolle  Gabe  ftir  jeden  gebildeten 
Menschen.  Deutscße   Warte  vom   7-  Äug.  IQiQ- 

August  Messer,  Hauptrichtungen  der  Philosophie 
der  Gegenwart     Preis  M.  i.— . 

August  Pauly,   Darwinismus   und   Lamarekismus. 

Entwurf  einer  psychophysischen  Tcleologie.  Mit  13  Text- 
figuren.    343  S.     1905.     Preis   brosch.  M.   10  — , 

Albrecht  Rau,  Das  Wesen  des  menschlichen  Ver- 
standes und  Bewußtsein,  236  S.  1910.  Preis  brosch. 
M.  6.—,  geb.  M.  10.—. 

Guido  Torres,  Willensfreiheit  und  wahre  Freiheit, 

Mit  einem  Anhang  über  den  heutigen  Stand  der  Frage  vom 
freien  Willen.     46  S.     1904.     Preis  M.  2.—, 

M.  Vaerting,  Die  Vernichtung  der  Intelligenz 
durch  Gedächtnisarbeit.     122  S.  1913.  Preis  brosch. 

M.  4.—,  in  Lwd.  geb.  M.  8.—. 

I,  M,  Vcrweyen,  Der  Edelmensch  und  sein«  Werte. 

Eine  Charakterlehre   neuer    Prägung.     295  S,     Preis   brosch, 
•     M.   10.—. 

Es  ist,  als  habe  Friedrich  Paulsen  seine  Ethik  nochmals 
geschrieben,  bereichert  um  die  Probleme  der  Menschheit 
von  1906 — 18  und  verjüngt  um  eine  Generation, 

Vossiscße  Zeitung  p.  Nov.  191S. 


Gedrurkt  bei  Riebard  Etzold  München 
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